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Introducere 

Important acestei teme rezulta din faptul ca invita la o 
reflec^ie asupra urmatoarei intrebari: Care este legatura dintre 
teologia creatiei si confesionalism, care, in opinia multora, este 
elementul determinant al lipsei de unitate in crestinism? 

Oricum, fara a fi nevoie de o analiza aparte, se poate 
spune ca cele doua subiecte, crea^ia si ecumenismul, pot fi 
intalnite intr-o varietate de situa^ii, abordarea comuna 
ridicand de fiecare data intrebari interesante. Cerin^ele viejii 
de azi si ale mediului inconjurator sunt un nou test pentru 
crestinism, iar provocarile adresate bisericilor sunt de asa na- 
tura incat ele necesita un raspuns pe care acestea trebuie sa-1 
dea impreuna. Aceasta implica o detasare fa{a de limitarile 
geografice si denomina^ionale. 

O prima consecin^a a unei astfel de abordari comune ar 
putea fi improspatarea unor aspecte ale cooperarii dintre biser- 
ici. Pe de alta parte, o abordare noua a teologiei creatiei, care sa 
rezulte din raspunsul dat de biserici acelorasi provocari, ar 
putea deschide noi cai de in^elegere a eclesiologiei si de ex- 
plorare a unita^ii Bisericii in lumina unita^ii intregii crea^ii. 
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1. Teologia creatiei si nevoia unui dialog ecumenic pe 
aceasta tema 

Jiirgen Moltmann sus^ine ca o teologie a creatiei ar tre- 
bui sa foloseasca in mod constient metode ecumenice. In opinia 
acestuia, acestea presupun receptivitate fa^a de o larga varie- 
tate de doctrine despre create. 1 Desi nu se poate nega impor- 
tant unei astfel de abordari, ca cea sugerata de Moltmann, a 
lasa doar ecumenismul sa vorbeasca despre create nu este 
suficient. Este eel pu^in la fel de insuficient ca si cand am lasa 
doar creafia sa vorbeasca despre ecumenism. 

Asa cum se remarca in lucrarea Creation - An Ecumeni- 
cal Challenge?, de-a lungul timpului a existat o oarecare tend- 
inis de a aborda ecumenismul si teologia creatiei separat, da- 
torita problemelor poten^iale pe care intrepatrunderea celor 
doua subiecte le-ar fi ridicat. 2 

Totusi, au existat anumite proiecte de studiu ecumenice 
care au avut o orientare mai larga. Un astfel de proiect a fost 
eel ini^iat de "World Council of Churches" in anul 1964, cu 
ocazia intalnirii de lucru a comisiei Faith and Order, in Aar- 
hus, Danemarca. In aceasta comisie au fost prezentate trei lu- 
crari din perspectiva diferitelor tradi^ii confesionale, cu tema 
Creafie §i Rascumparare. 3 

O alta lucrare interesanta a aceleiasi comisii, prezentata 
cu ocazia conferin^ei din Bristol, in anul 1967, a fost: God in Na- 
ture and History (Dumnezeu in natura §i istorie). Cea mai impor- 
tanta realizare ecumenica ramane compara^ia echilibrata intre 



1 Jiirgen Moltmann, God in Creation: An Ecological Doctrine of Creation, Trans. Margaret 
Koch, (London: SCM Press, 1985) 

2 Per Lonning, Creation-An Ecumenical Challenge? : reflections issuing from a study by 
th Institute for Ecumenical Research, ( Strasbourg, France), p. 2 

3 Per Lonning, Creation-An Ecumenical Chellenge?, pp. 2-3 
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doua tradijii creatine, una dintre ele prezentandu-1 pe Hristos 
ca restaur ator al creatiei, iar cealalta prezentandu-1 pe Hristos 
ca desavarsitor al creatiei. 4 

Ceea ce reiese in mod clar din majoritatea materialelor 
prezentate in diferite comisii de dialog ecumenic, este limi- 
tarea subiectului creatiei la contextul antropologic. Doua ex- 
emple elocvente in acest sens sunt: proiectul comisiei Faith 
and Order, care este in desfasurare din anul 1982, si care, desi 
trateaza o tema de actualitate: The Unity of the Church and the 
Renewal of Humankind (Unitatea bisericii si reinnoirea umanitafii) 
se limiteaza la acele aspecte ale creatiei care au de-a face cu 
contextul antropologic. 

Al doilea exemplu il constituie conferin^ele ecumenice, 
care trateaza subiectul creatiei dintr-o perspective etico- 
sociala. Conferinja cu tema: Faith, Science and the Future, 
(Credin£a, Stiinta §i Viitorul) - Cambridge, Massachusetts, 1979, 
s-a axat mai mult pe protejarea si pastrarea creatiei. 

Prin urmare, in ciuda acestor observa^ii generale, se 
poate spune ca subiectul creatiei a fost neglijat in teologie 
vreme indelungata, iar in prezent se pare ca a fost readus in 
actualitate. 

1.1 Rolul dialogului ecumenic in redescoperirea teo- 
logiei creapei 

Cu toate ca termeni precum: Creator, create, creatura, 
creat au fost folosiji frecvent in limbajul teologie, acest vocabu- 
lar a fost mai degraba integrat in Hristologie sau Antropologie. 
Datorita acestui fapt, raportarea omului la univers, natura in- 



4 Per Lonning, p.3 
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conjuratoare, mediul ambiant, si fenomele naturale ale lumii, a 
fost mai degraba una restrictive. 

De asemenea, si factorii sociologici au contribuit intr-o 
mare masura la detasarea omului modern de crea^ia lui Dum- 
nezeu. Urbanizarea si industrializarea au mutat aten^ia gener- 
ala de la natura inconjuratoare la ceea ce omul modern a nu- 
mit civilizafe. Incredibilele descoperiri stiinjifice si tehnologice 
au dus la formarea unei noi atitudini fa£a de realitatea din jur: 
omul s-a transformat din admirator al "misterului" crea^iei in 
"stapanitor" al crea^iei. 5 

Din acest motiv, in ultima vreme au aparut tot mai 
multe critici ale Bisericii Ortodoxe de Rasarit la adresa Bisericii 
de Apus. Referindu-se la create, intr-un raport prezentat cu 
ocazia unei conferin^e mondiale ecumenice, teologul contem- 
poran Paul Gregorios, impartaseste acelasi punct de vedere 
critic la adresa Crestinismului de Apus, ca si ganditorul rus 
din secolul al 19-lea, Vladimir Soloviev, afirmand: 

Soloviev a prevazut in mod clar doua tending opuse 
in lumea Apuseana, una care incearca glorificarea om- 
ului in detrimentul lui Dumnezeu, alta care il glorifica 
pe Dumnezeu, denigrand insa omul- conflictul dintre 
optimismul Renagterii §i pesimismul Augustinian. 
Intre aceste doua stari de spirit, Apusul nu a reusit 
nicioadata sa realizeze o sinteza, cu toate ca au existat 
eforturi disparate, precum cele ale lui Erasmus, Nico- 
laus de Cusa si Sfantul Francisc de Sales. 6 
Intr-un studiu mai recent si mai elaborat, Paul Grego- 
rios isi extinde punctul de vedere critic si cu privire la influ- 



5 Per Lonning,p.7 

6 Paul Gregorios, The Human Presence: Ait Orthodox View of Nature (Geneva, WCC, 
1978), p. 79 
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en£a lui Augustin asupra Crestinismului de Apus, folosindu-se 
de aceasta data in argumentarea pozrfiei sale critice, de unul 
din parin^ii Bisericii de Rasarit, Grigore de Nisa. 7 

Alienarea vesticilor fa^a de create este privita aid 
dintr-o perspective dubla: pe de o parte se vorbeste de o in- 
strainare epistemologica, care percepe realitatea obiectelor ma- 
teriale, subordonata min^ii umane. Pe de alta parte, este vorba 
de o instrainare hamartiologica, care face ca natura insasi sa fie 
considerate ceva rau. 8 Amandoua sunt considerate erori grave, 
insa cea de-a doua, in opinia lui Gregorios, tinde sa starneasca 
tocmai contrariul: admira^ia naturii ca ceva bun in sine, ne- 
maiavand astfel nevoie de prezen^a divina salvatoare. 

Cu toate aceste critici adresate in mod direct, se pare ca 
Biserica de Apus nu s-a grabit sa dea un raspuns pe masura. 
Mai mult decat atat, conferin^a mondiala cu tenia: Faith, Sci- 
ence and the Future (Credin£a, Stiinta §i Viitorul), desfasurata in 
anul 1979 sub presedin^ia lui Paul Gregorios, si-a insusit criti- 
cile formulate de Biserica de Rasarit. 9 Intr-o rezolu^ie a confer- 
in^ei, aceasta critica Biserica de Apus pentru ca: "a intro- 
dus...opozrfia dintre natura si umanitate chiar si in interpre- 
tarea Bibliei, crea^ia si mantuirea fund astfel separate". 10 

1.2 Dificultati in desfa§urarea dialogului ecumenic pe 
tema creatiei 

Una dintre concluziile majore desprinse in urma con- 
versa^iei ecumenice dintre Apus si Rasarit pe tema creatiei, cu 
ocazia conferinjei de la Strasbourg, din 1983, a fost recu- 



' Paul Gregorios, Cosmic Man:T he Divine Presence (Geneva, WCC, 1980), pp.xii-xiv 

' Paul Gregorios, Cosmic Man, pp. xii-xiv 

1 Per Lonning, Creation-Art Ecumenical Challenge?, p.9 

Per Lonning, Creation-An Ecumenical Challenge?, p. 9 
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noasterea unei dificulta^i majore in sincronizarea limbajului si 
stilului de gandire intre participanjii ortodocsi si partenerii lor 
de dialog catolici sau protestarrfi. 11 Participan^ii ortodocsi, de 
exemplu, au sugerat in cateva randuri, ca termenul mdntuire sa 
fie inlocuit cu adopfie, deoarece acesta din urma presupune in- 
tegrarea umanita^ii intr-o partasie deplina, constienta si or- 
ganica cu Dumnezeu. 

O alta sugestie venita tot din partea teologilor orto- 
docsi a fost ca evanghelia lui Isus Hristos nu are ca scop pri- 
mordial restaurarea crea^iei distruse de pacat, ci promovarea 
integrarii unei crea^ii inca nedesavarsite in gloria atot- 
transformatoare care a fost si este creata. Totodata, s-a sugerat 
ca distinc^ia ontologica de baza dintre via^a creata si cea 
necreata face "crea^ia" o categorie mult mai distincta decat al£i 
termeni sinonimi ca: "a deveni", "a face", "a forma", "a pro- 
duce," etc. 

De asemenea, s-a insistat pe pastrarea presupozi^iei 
clare ca crea^ia este lucrarea singurului necreat si consta in 
aducerea la via^a a celor ce nu existau. 12 Prin aceasta presu- 
pozi^ie se evita orice sinonimie intre "create" si "evolu^ie". 

Adep^ii dialogului ecumenic sus^in ca o constientizare 
a subiectului crea^iei poate duce la o cunoastere reciproca a 
bisericilor crestine. Intrebarea care se ridica, totusi, este: In ce 
masura o viziune ecumenica autentica poate duce la o rede- 
scoperire a teologiei crea^iei si poate motiva bisericile la o co- 
laborare eficienta in slujirea crea^iei? 



11 Per Lonning, Creation-An Ecumenical Challenge? ,p. 166 

12 Per Lonning, Creation-An Ecumenical Challenge?, pp. 166-7 
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Tocmai de aceea, cunoasterea aspectelor majore ale teo- 
logiei creajiei in teologia ortodoxa, catolica si protestanta este 
deosebit de importanta. 

2. Aspecte majore in teologia creatiei 

In aceasta sec^iune vor fi analizate trei aspecte majore 
ale doctrinei creatiei si abordarea lor diferita, in cadrul princi- 
palelor biserici crestine. Acestea sunt: Creatia ex nihilo (creafia 
din nimic), chipul lui Dumnezeu in om si rascumpdrarea §i 
desavdr§irea creatiei. Scopul unei astfel de abordari este de a de- 
termina in ce masura teologia creatiei se raporteaza la confe- 
sionalitate, ca element determinant al separarii dintre marile 
grupari crestine. 

2.1 Creatia din nimic (ex nihilo) 

Aceasta doctrina face ca inva^atura crestina despre 
create sa fie unica. Prin aceasta se afirma ca, creatia este un act 
al suveranita^ii si liberta^ii divine. Ea implica, de asemenea, 
faptul ca universul are un inceput in timp si este limitat in 
spa^iu: aceasta presupune ca nu este nici etern, dar nici infinit. 

Bazele biblice ale acestei doctrine se gasesc in Vechiul 
Testament. Din acest punct de vedere, invajatura biblica a 
Vechiului Testament este in contradicjie cu miturile popoarelor 
pagane din vecinatatea lui Israel. Asa cum men^ioneaza Henri 
Blocher, cosmologiile pagane care relateaza despre modul in 
care s-au nascut zeita^ile lor, descriu luptele care s-au dat intre 
ele, nasterea universului coincizand cu luptele lor sau, in alte 
cazuri, cu rela^iile lor de dragoste. Biblia este singura excep^ie, 
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intrucat chiar si grecii, care recunosteau un dumnezeu imper- 
sonal, nu 1-au putut desprinde de lumea creata. 13 

Pentru ca creatia sa aiba loc, Dumnezeu trebuie sa fie 
distinct de lume si liber sa poata crea. Singura relatare care il 
prezinta pe Dumnezeu astfel este cea biblica (Geneza in mod 
special). 

Asa cum se poate constata, doctrina creafiei din nimic 
(ex nihilo) are o important^ deosebita, atat din punct de vedere 
istoric, cat si din punct de vedere dogmatic. Deoarece Dum- 
nezeu a creat lumea ca ceva distinct de natura Lui, aceasta are 
realitatea ei proprie, dependents de actul personal al creatiei. 

2.1.1 Teologia ortodoxa despre creafia ex nihilo 

Teologia ortodoxa a fost influen^ata in mod deosebit in 
aceasta doctrina de Irineu, considerat primul autor de teologie 
sistematica al Bisericii Crestine. Robert Brown susjine ca Irineu 
si-a castigat aceasta distinctie datorita organizarii articolelor si 
marturisirilor sale de credin^a in jurul unei idei centrale: Hris- 
tos, al doilea Adam, desavarsitorul naturii umane. 14 Irineu nu 
a fost primul care a abordat doctrina creafiei din nimic. Asa cum 
remarca Colin Gunton 15 , Teofil al Antiohiei si probabil al^ii ina- 
intea lui Irineu au fost preocupati de creafia ex nihilo. 

Dupa cum men^ioneaza Gunton, reiese suficient de clar 
din scrierile lui Irineu ceea ce in^elege acesta din urma prin 
creafia ex nihilo. Irineu sus^ine ca nu a existat nimic inainte de 
actul liber al creajiei lui Dumnezeu, intrucat daca ar fi existat 



13 Henri Blocher, In the beginning, p. 60 

14 Robert Brown, On the 'Necessary Imperfection of Creation: Irenaeus Adversus Haereses, IV. 
38, (Scotish Journal of Theology 28, 1975), pp.17-25 

15 Colin Gunton, The Triune Creator (Edinburgh, Edinburgh University Press, 1988), p. 

53 
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altceva, acesta 1-ar fi constrans pe Dumnezeu si ar fi intrat in 
conflict cu libertatea si omnipotent lui Dumnezeu. 16 

Asa cum remarca acelasi autor de mai sus, ceea ce este 
determinant pentru caracterul oricarei doctrine a creajiei, este 
locul pe care aceasta il atribuie Trinita^ii. Din acest punct de 
vedere se pot desprinde doua aspecte definitorii ale doctrinei 
creajiei dezvoltata de Irineu: Primul este matricea Trinitajii, 
care i-a permis lui Irineu sa formuleze in contextul teologiei 
creatiei doctrina medierii, care este de o important covarsi- 
toare in teologia ortodoxa. Dupa cum se stie, Irineu obisnuia 
sa afirme in legatura cu actul creatiei ca: "Dumnezeu creaza 
prin cele doua mijloace, care sunt ca niste maini, Fiul si Duhul 
Sfant..." 17 Aceasta interpretare 1-a ajutat pe Irineu sa explice 
modul in care Dumnezeu interac^ioneaza cu crea^ia sa, dar si 
libertatea lui Dumnezeu in relate cu universul creat. 18 Spre 
deosebire de zeita^ile gnosticilor sau de dumnezeul filozofilor 
neoplatonisti, Dumnezeul Triun, care creaza prin cele doua 
mijloace ale Sale, Fiul si Duhul Sfant, nu are nevoie de alte fi- 
in£e care sa intermedieze intre El si lumea creata pentru a-si 
aduce la indeplinire scopurile. 

Intr-o analiza a celor mai importante aspecte ale gan- 
dirii ortodoxe, facuta de Frank Gavin la inceputul secolului 
XX, interpretarea data de Irineu, in care Cuvantul si Spiritul 
sunt imaginate ca doua maini prin care Dumnezeu Tatal 
creaza, ocupa un loc central. 

Creajia este lucrarea puterii si intelepciunii lui 

Dumnezeu si provine din mainile Celui Atotstiutor si 

Atotinjelept. Din moment ce lumea este lucrarea lui 



16 Colin Gunton, The Triune Creator, p.52 

17 Irenaeus, Against Haeresis, 2.2.4, citat de Gunton in The Triune Creator, p. 52 

18 Colin Gunton, p.54 
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Dumnezeu, fiecare persoana a Dumnezeirii participa 
la create: Dumnezeu Tatal este cauza primara, Dum- 
nezeu Fiul este cauza eficienta §i Dumnezeu Duhul 
este cauza desavargirii...Astfel ca, prin voia Tatalui, 
duhurile slujitoare au propria existenja, prin coop- 
erarea Fiului sunt aduse in fiinja, iar prin prezenja 
Duhului sunt desavargite. 19 

In opinia lui Gunton, acesta imagine trinitara este cea 
care da for^a argumentului lui Irineu in promovarea doctrinei 
crea^iei ex nihilo. In mjelegerea lui Irineu, ceea ce vine din nimic 
este destinat sa devina ceva. In aceasta privin^a el se deosebeste 
complet de Tertullian, care susjinea ca destinul crea^iei este de 
a se fntoarce de unde a venit, in nimic. 

Una dintre cele mai importante contribu^ii ale lui 
Irineu este nojiunea escatologica cu privire la create. Dupa 
parerea lui Irineu, crea^ia se indreapta catre o perfec^iune esca- 
tologica. 

De fapt, crea\ia din nimic implica faptul ca, dintr-un 
anumit punct de vedere, crea^ia ar fi completa. Ea este insa 
destinata desavarsirii escatologice, deoarece destinul crea^iei 
finite a facut posibila caderea m pacat. Din acest punct de ve- 
dere se poate vorbi de o imperfec^iune a crea^iei. Prin prisma 
acestei abordari escatologice, rela^ia dintre create si 
rascumparare este clara in m^elegerea lui Irineu. 

Rascumpararea sau mantuirea este actul divin prin 
care crea^ia este redirec^ionata catre orientarea ei escatologica. 
Atat crea^ia cat si rascumpararea sunt acte ale aceluiasi Dum- 
nezeu, indreptate catre intreaga ordine a crea^iei. 



1 Frank Gavin, Some aspects of Contemporary Greek Orthodox Thought, p. 149 
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Frank Gavin rezuma mva^atura Bisericii Ortodoxe cu 
privire la create astfel: dogma ortodoxa a creatiei confine 
inva^atura ca Dumnezeu a creat in mod deliberat lumea din 
nimic, in timp, cu un scop precis, si prin providen^a Lui dom- 
neste asupra intregii crea^ii. 20 

2.2.2 Teologia catolica despre creafia ex nihilo 

Cunoscut in istoria gandirii crestine ca parinte al Biser- 
icii de Apus, Augustin a dominat prin gandirea lui teologia 
crestina apuseana in Evul Mediu. Convertirea lui treptata la 
crestinism si influenza neoplatonismului asupra gandirii lui si- 
a pus amprenta asupra interpretarii doctrinei biblice a creatiei. 

Asa cum men^ioneaza Colin Gunton, lipsa de incredere 
a lui Augustin in lumea materials a influen^at destul de mult 
doctrina lui despre create. Spre deosebire de Irineu, Augustin 
nu este interesat de rela^ia dintre intruparea Fiului lui Dum- 
nezeu si statutul lumii materiale. 

§i in ceea ce priveste creafia ex nihilo pozrfia lui 
Augustin este diferita de cea a lui Irineu. In timp ce Irineu ape- 
leaza la ideea de libertate deplina a lui Dumnezeu in a crea din 
nimic, Augustin afirma ca "Dumnezeu trebuia sa creeze din 
nimic... pentru ca nu este nimic imposibil pentru Dumnezeu." 
Asa cum comenteaza Gunton, acest argument al omnipoten^ei 
lui Dumnezeu este adesea un semn al lipsei de for^a in cazul 
unui argument teologic, deoarece este abstract si a priori. 

Modul in care Augustin trateaza doctrina creatiei ex 
nihilo este ambivalent. In timp ce Irineu si arfi teologi rasariteni 
au folosit creafia ex nihilo pentru a sus^ine ideea ca lumea ma- 



20 Frank Gavin, Some aspects of contemporary Greek Orthodox thought (SPCK, London, 
1936), pp.148-158 
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terialS este buna, Augustin reintroduce, prin invS^Stura sa 
despre crea^ia ex nihilo, o ierarhie bine definitS a fiinjei. Mai 
mult, el vorbeste despre douS stadii ale crea^iei. El considers 
cS Geneza 1:1-2 prezintS o create in care se poate vorbi despre 
o ordine definita, dacS nu din punctul de vedere al timpului, 
atunci din punct de vedere ontologic. La fel ca si Platon, 
Augustin credea ca exists forme eterne ale lucrurilor din lu- 
mea materials. El a localizat aceste forme in mintea Creatoru- 
lui, mai degrabS decat in exteriorul ei. 

AceastS abordare ambivalenta a creafiei ex nihilo este si 
mai evidentS in felul in care Augustin considers materia. Pen- 
tru el materia 'nu este foarte bunS', dar este 'aproape de a fi 
nimic.' 21 Asa cum observa Gunton, lucrul acesta ar putea fi 
atribuit filozofiei manicheiste, pe care Augustin a abandonat-o 
la convertirea lui. AceastS erezie provenea dintr-o religie per- 
sanS si avea doi dumnezei important lumina si intunericul, 
afla^i intr-un conflict permanent. Conform acestei teorii, uni- 
versul isi avea originea in intuneric, iar sufletul omului isi 
avea originea in luminS. 

Contribujia majorS a lui Augustin in doctrina crea^iei 
este legatS de interpretarea crea^iei ca act care a avut loc in 
afara timpului. El argumenteazS astfel: Din moment ce creajia 
este un act al lui Dumnezeu, care este in afara timpului, atunci 
toate actele lui Dumnezeu, inclusiv crea^ia, ar trebui sa fie in 
afara timpului. Asa cum remarca Gunton, simptomaticS in 
abordarea lui Augustin este tending acestuia de a sus^ine cS 
simplul fapt cS evenimentele si activitSJile iau timp este un 
semn al decSderii lor. 22 De aceea, Augustin accentueazS difer- 



21 Augustin Against the Manichees, 23ff ., citat de Gunton in The Triune Creator, p.77 

22 Colin Gunton, The Triune Creator, p. 84 
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en£a dintre timp si vesnicie. Dar, asa cum men^ioneaza Mas- 
call: „Pentru teologia crestina nojiunea de create nu este le- 
gata in mod special de un act ipotetic prin care Dumnezeu a 
adus lumea in existenja, la un moment dat in trecut, ci de actul 
continuu prin care el pastreaza lumea in existen^a." 23 

Gandirea lui Augustin, insa, i-a influen^at pe teologii 
de mai tarziu, Toma d' Aquino si Schleiermacher. Totusi, tend- 
ing teologilor care au abordat doctrina creatiei in perioada de 
dupa Augustin, a fost de se indrepta de la abstract catre con- 
cret. Concentrarea asupra conceptului cauzalita^ii in detrimen- 
tul unei percep^ii a rela^iei personale a lui Dumnezeu cu lumea 
creata, a facut ca Augustin sa fie mai abstract in abordarea lui 
decat cei care i-au urmat. Astfel, se poate remarca in teologia 
reformatorilor o accentuare a rela^iei dintre create si ras- 
cumparare. Aceasta concep^ie, a unei relajii mult mai person- 
ale a lui Dumnezeu cu lumea creata, va inlocui concep^ia teo- 
logilor din Evul Mediu, mult mai focalizata pe cauzalitate si 
omnipotent lui Dumnezeu. 

Desi reformatorii sunt considera^i, intr-un sens, mult 
mai antropocentrici decat predecesorii lor, 24 meritul lor este 
acela ca au reusit sa demonstreze ca doctrina creatiei nu este 
filozofie abstracts, ci o implicare a Evangheliei, orientata in 
primul rand spre via^a omului in aceasta lume. Rezultatul 
concret este ca doctrina creatiei este luata din contextul pre- 
dominant filozofie in care a fost plasata in perioada Evului 
Mediu si readusa in cadrul crezului crestin. 



23 E.L. Mascall, Christian Thelogy and Natural Science. Some Questions on their relations 
(London: Longmann Green and Co., 1956), p. 132 

24 Colin Gunton, The Triune Creator, p.147 
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2.2.3 Teologia protestanta despre creafia ex nihilo 

Emil Brunner, unul dintre teologii protestan^i preocu- 
pa^i de doctrina crea^iei, defineste in termeni simpli creafia din 
nimic: 

"Adevarul ca Dumnezeu este eel ce determina toate 
lucrurile si este independent de acestea, este esen^a creafiei din 
nimic (creatio ex nihilo)." 25 lata cum explica el definrfia de mai 
sus: 

Creafia din nimic nu inseamna ceea ce gnosticismul de- 
a lungul tuturor timpurilor a interpretat, si anume ca a 
fost la un moment dat un Nimic din care Dumnezeu a 
creat lumea, un soi de fiin^a primara negativa, un Pla- 
tonin Meon, ceva fara forma, un Haos si un Intuneric 
primar...Niciodata nu a existat alaturi de Dumnezeu 
un astfel de nimic, ci numai Dumnezeu. 26 

In continuare Brunner subliniaza ca inva^atura gnostica 
despre Nimic este incercarea finala de a adapta misterul in- 
comprehensiv al creajiei la ceea ce noi putem cunoaste din 
proprie experien^a, dar care nu poate fi numita decat semi- 
creajie, formarea a ceva; este o in^elegere a creafiei ca mode- 
larea unei substante originale fara forma. 

Dar Calvin, la fel ca si teologul protestant contempo- 
ran, Von Rad, sugereaza ca verbul "a crea" are atata for^a , in- 
cat se poate vorbi de creafia din nimic. Calvin, unul dintre cei 
mai buni ebraisti ai vremii, sus^inea ca acest argument poate fi 
dedus din verbul evreiesc bara. 27 



25 Emil Bruner, Dogmatics, vol.2: The Christian Doctrine of Creation and Redemption 
(translated by Olive Wyon, D.D V Lutterworth Press, London, 1952), p. 9 

26 Emil Brunner, p. 10 

27 John Calvin, Genesis, (1563), (Edinburgh: Banner of Truth, 1965), p. 70 
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Von Rad, unul dintre cei mai cunoscu^i specialisti din 
vremea noastra, considers argumentul folosit de Calvin corect. 
El dezvolta acest argument, comentand asupra faptului ca din 
punct de vedere exegetic, verbul evreiesc bara confine ideea 
creatiei ex nihilo, deoarece el nu este conectat cu nici o alta 
afirma^ie despre ceva material. 28 

Pe de alta parte, Henri Blocher, un alt teolog contempo- 
ran, atrage aten^ia ca, desi ideea creajiei din nimic nu este ex- 
primata in mod clar, se poate spune ca folosirea verbului in- 
dica spre no^iunea unei fiinfe care este produsul non-fiinfei" . 
Asa cum sus^ine Blocher, aceasta a devenit pozrfia clasica 
iudeo-crestina. 29 

Dar intrebarea care se ridica in continure este: cum ar 
putea fi interpretate "adancul" si "intunericul" din al doilea 
verset? Exista doua interpretari, care apar^in unor teologi 
foarte cunoscu^i. Cu toate acestea, explicable date par in- 
adecvate. 

Din moment ce intunericul simbolizeaza raul, unii au 
incercat sa descopere in elementele creatiei din Geneza 1:2 o 
realitate adversa, o putere ostila lui Dumnezeu asupra careia 
Dumnezeu a triumfat prin create. 

Karl Barth a dezvoltat aceasta idee cu vigoarea-i carac- 
teristica. In opinia lui, aceasta non-fiin£a substan^iala, ostila, a 
existat nu inainte de, ci prin negarea si excluderea de catre 
Dumnezeu; Da-ul creator implica, dupa parerea lui Barth, un 
Nu, si acest Nu implica tot ceea ce este negativ si negat de 
Dumnezeu. 30 



28 Gerhard Von Rad, Genesis, (London, SCM, 1963), p.47 

29 Henry Blocher, In the beginning, p. 63 

30 Karl Barth, Dogmatics in Outline (London, SCM Press, 1952) pp.101-110 see lsoo CD 
III, section 50, God and Nothingness 
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Bonhoeffer, care 1-a anticipat pe Barth in aceasta inter- 
pretare, a vorbit despre nimic (das Nichts) ca fiind ceva negat 
deja de Dumnezeu, dar "despre care Dumnezeu face aceasta 
afirma^ie doar pentru a arata ca El 1-a biruit." Spre deosebire 
de Barth insa, Bonhoeffer afirma: "Acest nimic, insa, nu con^i- 
nea vreo amenirrfare pentru prima create. Dimpotriva, el este 
in sine, cantecul etern care-L lauda pe Dumnezeul Creator al 
lumii din nimic." 31 

Asa cum subliniaza Blocher, se poate constata atat in 
cazul lui Barth, cat si al lui Bonhoeffer, un motiv comun pentru 
astfel de interpretari, si anume dorin^a celor doi de a gasi 
Hristologie in create si de a face din actul crea^iei prima biru- 
in^a a mantuirii asupra raului. Bonhoeffer considera de fapt ca, 
cuvantul rostit din intuneric deasupra adancului a fost prima 
reflectare a suferin^elor lui Hristos, si ca in felul acesta Hristos 
este "lumina care lumineaza in intuneric si intunericul n-a 
biruit-o. Aceasta lumina lumineaza pe orice om venind in lu- 
me" 32 

O a doua explicate a textului din Geneza provine de 
pe vremea lui Augustin, si a fost susjinuta de d'Aquino, de 
reformatori si de majoritatea teologilor ortodocsi. Potrivit 
punctului lor de vedere, nimicul descrie rodul primului act 
creator, eel din versetul 1. La inceput Dumnezeu a creat 
cerurile si pamantul ca o masa fara forma, ca materie nedifer- 
en^iata, in forma ei 'seminala'. Aceasta interpretare este diame- 
tral opusa celei dintai. Dar si aceasta ridica anumite obiec^ii. 
De exemplu, expresia "cerurile si pamantul" este o formula 
care se refera intotdeauna la totalitatea universului in com- 



31 Dietrich Bonhoeffer, Creation and Fall (London, SCM Press, Ltd., 1959), p.15 

32 Bonhoeffer, Creation and Fall, p.21 
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plexitatea, ordinea si frumuse^ea lui. Prin urmare, termenii 
creatiei din Geneza 1:2 fund liberi de orice incarcatura mi- 
tologica, pot sugera pur si simplu no^iunea de nimic. 

Von Rad observa foarte bine, in comentariul lui asupra 
primului capitol din Geneza, ca: "ideea teologica din Geneza 1 
se misca nu atat de mult intre cei doi poll, ai creatiei si nimicu- 
lui, cat intre polul haosului si al cosmosului; primul find 
con^inut in ultimul." 33 Astfel, asa cum sugereaza Von Rad, tex- 
tul din Geneza 1 este interesat mai mult in darul formei decat in 
eel al fiinfei. 

Blocher concluzioneaza ca doctrina esen^iala a pasaju- 
lui din Geneza 1:2 este ca Dumnezeu formeaza prin actele de 
formare ale creatiei si aduce in fiinfa lucrurile care nu sunt, fara 
a depinde de nimic altceva sau altcineva. In acelasi pasaj se 
poate observa si o alta tema: Dumnezeu formeaza si aduce in 
fiinfa prin Cuvant si Spirit. Asa cum reiese din finalul versetu- 
lui 2, Spiritul participa la create alaturi de Cuvantul lui Dum- 
nezeu. 

Barth subliniaza si el importan^a doctrinara a pasajului 
din Geneza 1:2, afirmand ca parin^ii bisericesti au fost in- 
drepta^iti sa "auda" in acest text ecoul "intregului mister al 
Trinitatii". 34 

2.2 Crea^ia dupa chipul §i asemanarea lui Dumnezeu 

"Omul nu este nici inger, nici fiara" 35 ...Aceasta fai- 
moasa afirmatie a lui Pascal poate constitui un bun punct de 



33 Von Rad, Genesis, p.49 

34 Barth, p.165 

35 Pascal, Pensees, (London, Lafuma edition, Everyman's Library, 1968),p. 68, citat de 
Henri Blocher in In the beginning, p. 79 
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pornire in clasificarea diferitelor filozofii despre om, atat 
antice, cat si moderne. 

Aparatorii idealismului considera omul un inger, uneri 
chiar un zeu. Sus^inatorii materialismului, insa, nu vad nici o 
deosebire intre om si animale, cu excepjia gradului mai com- 
plex de gandire al omului. 36 

Perspectiva biblica este insa cu totul alta. In prezen- 
tarea biblica omul nu este nici inger, nici fiara. Prologul car^ii 
Geneza il defineste ca o creatura facuta dupa chipul si 
asemanarea lui Dumnezeu. Blocher subliniaza faptul ca istoria 
interpretarii expresiei "asemanarea lui Dumnezeu" dezvaluie 
mari diferen^e intre crestini. 37 Aceste interpretari pot fi puse, 
insa, impreuna, pentru a alcatui un tablou complet al "omului 
creat dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu." 

2.2.1 Interpretari care au influentat doctrina crearii 
omului dupa chipul §i asemanarea lui Dumnezeu 

In cele ce urmeaza vor fi prezentate patru dintre cele 
mai importante interpretari, asa cum au fost ele rezumate de 
Blocher in lucrarea sa In the beginning.. Aceste interpretari au 
influentat teologia ortodoxa, catolica si protestanta, in decur- 
sul istoriei. 

2.2.1.1 Interpretarea tradi$ionala 

Interpretarea majorita^ii teologilor de-a lungul istoriei 
crestinismului, conform careia chipul se refera la spiritualitatea 
omului. Incepand cu Irineu si Clement din Alexandria, cei mai 
mul^i teologi au facut distinc^ie intre chip si asemanare, la fel ca 



' Henri Blocher, In the beginning, p. 79 
' Henri Blocher, In the beginning, p.79 
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si intre natural si supranatural; chipul fiind acea calitate me- 
tafizica, ce face ca omul sa fie distinct de orice alta creatura, si 
asemanarea, care este cresterea in conformitate cu caracterul lui 
Dumnezeu prin harul lui Dumnezeu. Aceasta interpretare a 
fost imbrajisata in mod special de teologia ortodoxa 
rasariteana. 

Parin^ii bisericii au considerat ca in cele mai multe 
pasaje in care se vorbeste despre chip si asemanare, chipul 
(eikon, imago) reprezinta capacitatea omului de a exersa 
voin^a libera, iar asemanarea (homoiosis, similitudo) este ca- 
pacitatea omului de a poseda imortalitatea, incoruptibilitatea. 

In teologia ortodoxa a 'promovarii' (elevarii), Adam a 
posedat chipul (voin^a libera) intr-o forma rudimentara, si sfera 
ei se largeste pe parcursul istoriei, iar asemanarea (imortali- 
tatea) este revarsata asupra omului doar la sfarsitul procesului 
de maturizare. 

In contrast cu aceasta, in teologia 'restaurarii', caracter- 
istica Protestantismului, Adam poseda atat chipul, cat si 
asemanarea la create, le pierde pe amandoua prin cadere si le 
redobandeste prin mantuire. 

Irineu interpreteaza copilaria lui Adam ca o lipsa a per- 
fec{iunii, in timp ce cei mai murfi teologi rasariteni vorbesc de- 
spre imaturitatea lui Adam ca inocen^a primara, caracterizata 
de lipsa confruntarii cu raul. Naivitatea lui Adam face ca actul 
caderii in pacat sa fie mai usor de explicat. 

Brown, care a analizat indeaproape pozijia lui Irineu 
exprimata in IV. 38 38 , concluzioneaza ca cea mai buna interpre- 



38 w.W. Harvey, Ante-Nicene Fathers; lrenaeus' Adversus Haereses, IV. 38, 3, citat de 
Robert Brown, in On the necessary imperfection of Creation, p.21 
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tare a sensului dat de Irineu doctrinei chipului lui Dumnezeu 

in om pare sa fie urmatoarea: 

Dumnezeu 1-ar fi putut crea pe Adam perfect in na- 
tura lui de la bun inceput, dar aceasta ar fi scurt- 
circuitat ideea posibilita{ii de a deveni perfect (prin 
exersarea libertajii de alegere - imago dei). O creatura 
perfecta prin natura ei nu este un om, ci un robot sau 
un inger care nu are posibilitatea de alegere. Cand 
Dumnezeu 1-a creat pe om, El 1-a creat cu voinja 
libera.... Dumnezeu nu putea voi sa creeze frin^a 
umana care sa posede atat libertatea de a alege, cat si 
perfecjiunea, daca simultan nu ar fi voit sa existe un 
proces prin care aceasta perfecjiune sa poata fi 
atinsa. 39 

Vulnerabilitatea pozi^iei lui Irineu, care promoveaza 
necesitatea imperfec$iunii crea\iei, este eviden^iata de imaginea 
unui Dumnezeu omnipotent, care m mod arbitrar alege sa nu 
creeze de la bun inceput o fiinta perfects si libera in acelasi 
timp. Desi Irineu atribuie necesitatea imperfec$iunii naturii lu- 
crurilor create, ea compromite intr-un fel si omnipoten^a lui 
Dumnezeu. 

Desi, asa cum menjioneaza si Blocher, nici un exeget 
nu mai susjine aceasta distinc^ie, interpretarea referitoare la 
spiritualitate are destui avoca^i printre teologii de astazi. 

2.2.1.2 Interpretarea iudaismului antic 

A doua interpretare este asemanatoare cu cea de mai 
sus si are ca punct de plecare un text din Eclesiastul (1:3-5 sau 
7:3-5). Aceasta interpretare este atestata in iudaismul antic, dar 



1 Robert Brown, On the necessary imperfection of Creation, p.21 
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s-au identificat cu ea si socinienii secolului al 16-lea, si chiar 
unii dintre teologii moderni, precum E. Jacob si H. Grass. 
Acestia interpreteaza chipul in termenii stapanirii asupra 
creajiei. Potrivit acestei interpretari, dupa cum Dumnezeu 
domneste in intregul univers, omul, ca reprezentant al lui 
Dumnezeu pe pamant, va stapani pe pamant. Aceasta inter- 
pretare se bazeaza si pe observa^ia ca textul din Geneza dez- 
volta tenia autorita{ii date omului in contextul imediat al afir- 
ma^iei cu privire la crearea omului dupa chipul lui Dumnezeu. 

Teologia catolica a fost influenjata in mare masura in 
formularea acestei doctrine de teologia lui Augustin, si mai 
tarziu de teologia lui Toma d' Aquino. Asa cum subliniaza 
Cairns, majoritatea teologilor crestini pana la Reforma au in- 
terpretat imagined lui Dumnezu in om, ca fund capacitatea 
acestuia de a ra^iona. Augustin, la fel ca si ceilal^i predecesori, 
a sus^inut ca imagined se afla in ra^ionalitatea sufletului vesnic 
al omului. Intr-un mod foarte asemanator cu al lui Augustin, 
d'Aquino plaseaza si el imaginea (chipul lui Dumnezeu din om) 
in ra^ionalitatea sufletului. 

Cairns 40 enumera cateva motive care au determinat 
folosirea acestei interpretari constante, in care chipul lui Dum- 
nezeu din om insemna rajionalitatea omului, timp de o mie de 
ani. Primul provine din interac^iunea scriitorilor crestini cu 
filozofia greaca. Philos din Alexandria a fost primul scriitor 
crestin care a sus^inut in mod clar ca imaginea lui Dumnezeu in 
om este identica cu capacitatea acestuia de a ra^iona. 



1 David Cairns, The Image of God in man (London, SCM Press LTD, 1953), p. 113 
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Un al doilea motiv este dorin^a scriitorilor crestini de a 
gasi o caracteristica specifica si comuna tuturor oamenilor. In- 
trebarea logica pe care acestia si-au pus-o citind relatarea Ge- 
nezei, a fost: Ce il deosebeste pe om de animalele create de 
Dumnezeu? Raspunsul natural a fost: ra^iunea. 

In al treilea rand intreaga terminologie a chipului tinde 
sa concentreze aten^ia asupra capacita^ii intelectuale a omului 
pentru a explica apoi mantuirea in termenii iluminarii, re- 
flec^iei asupra luminii divine si viziunii. 41 Chipul lui Dum- 
nezeu, interpretat ca rajionalitate, este universal, este un dar 
din partea lui Dumnezeu care il face responsabil inaintea lui 
Dumnezeu. 

Toma d' Aquino interpreteaza mai detaliat chipul lui 
Dumnezeu. Mai intai, el considers ca omul este dotat cu aptitu- 
dinea naturala de a-1 in^elege si a-1 iubi pe Dumnezeu si acesta 
este in natura min^ii oricarui om. In al doilea rand exista un 
chip care se conformeaza prin har, pentru ca omul, desi prin 
natura sa il cunoaste si iubeste pe Dumnezeu, o face intr-un 
mod imperfect. Exista insa chipul glorificat, care il cunoaste si il 
iubeste pe Dumnezeu intr-un mod desavarsit. 

Concluzionand, se poate spune ca imaginea lui Dum- 
nezeu in om este mai mult decat ra^ionalitatea, si nu este doar o 
scanteie a focului divin. 

Cea de a treia interpretare apar^ine reformatorilor, Mar- 
tin Luther si Jean Calvin. 

2.2.1.3 Interpretarea reformatorilor 



41 David Cairns, pp. 112-13 
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Luther a refuzat sa faca difererrfa intre chip si asemanare, 
dorind sa scoata in eviden^a gravitatea consecin^elor pacatului, 
si considerand ca cele doua sunt sinonime. 

In in^elegerea lui Luther, chipul si asemdnarea reprezinta 
neprihanirea originara, excelen^a morala pe care omul a 
pierdut-o odata cu caderea in pacat. Omul a fost creat dupa 
chipul si asemanarea lui Dumnezeu, la fel de bun si sfant ca 
Dumnezeu. Prin rascumparare chipul distrus se reface. (Co- 
loseni 3:10, Efeseni 4:24). 

Reforma a lasat o amprenta serioasa asupra doctrinei 
creatiei, in special asupra inva^aturii despre crearea omului 
dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu. Dupa parerea lui 
David Cairns, in toate comentariile lui Luther despre chip si 
asemanare, acesta considers ca chipul si asemanarea sunt, de fapt, 
neprihanirea originara a omului. 42 

Mai mult, Luther respinge concep^ia augustiniana de- 
spre chip si asemanare care sus^inea ca acestea reprezinta 
puterea memoriei, in^elegerii si a voin^ei, calificand-o drept 
pura speculate. Argumentul lui Luther este ca desi omul este 
cazut, el are voin^a, dar aceasta este corupta si slabita, si prin 
urmare darurile acestea nu mai pot constitui chipul si 
asemanarea lui Dumnezeu. Daca chipul lui Dumnezeu in om 
este determinat de raspunsul pe care omul i-1 da lui Dum- 
nezeu, potrivit parerii lui Luther, atunci concluzia logica ar fi 
ca chipul lui Dumnezeu a disparut din om odata cu caderea in 
pacat. Ori, lucrul acesta pare sa fie contrazis de textul din Ge- 
neza 9:6, care vorbeste despre demnitatea omului si interdic^ia 
de a i se lua via^a, tocmai pentru ca este creat dupa chipul lui 
Dumnezeu. 



42 David Cairns, The Image of God in man (London, SCM Press LTD, 1953), p. 123 
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Confruntat cu aceasta dificultate, Luther sus^ine ca 
omul ramane, totusi, cea mai nobila creatura a lui Dumnezeu, 
pentru ca este diferit de animale, iar pierderea chipului lui 
Dumnezeu nu este de asa natura meat sa nu mai poata fi repa- 
rata prin Cuvantul si Duhul lui Dumnezeu. 

Emil Brunner observa corect ca Luther insusi a fost ob- 
ligat sa faca distinc^ie intre "chipul privat", care s-a pierdut la 
cadere, si "chipul public", care a fost pastrat si dupa cadere. 43 
Cu toate acestea, textul din Geneza 9:6 ramane o baza destul 
de solida pentru a respinge interpretarea lui Luther, care con- 
sidera chipul §i asemanarea ca fund neprihanirea originara a 
omului. 

Asa cum subliniaza Colin Gunton, atat in cazul lui Lu- 
ther, cat si in cazul altor teologi apuseni, orientarea puternica a 
acestora catre doctrina justificarii a incurajat o dezvoltare a 
doctrinei rascumpararii in detrimentul altor doctrine. 

Calvin, spre deosebire de Luther, sus^ine ca imagined 
(chipul) lui Dumnezeu in om consta in recunoasterea bunata^ii 
si maretiei lui Dumnezeu. In opinia lui Calvin, nu este nici o 
diferen^a intre recunoasterea pe care Adam i-a dat-o lui Dum- 
nezeu inainte de cadere, si cea pe care i-o da orice crestin care 
este reinnoit dupa chipul si asemanarea lui Dumnezeu prin 
credin^a in Isus Hristos. 

Totusi, atunci cand vorbeste despre chipul lui Dum- 
nezeu in cazul celor pacatosi, Calvin il urmeaza pe Luther, 
considerand ca chipul lui Dumnezeu in om este echivalent cu 
neprihanirea originara si restaurarea in Hristos. Pentru Calvin, 
imaginea nou-testamentala a chipului lui Dumnezeu in om este 
fundamentals. Problema cu care se confrunta Calvin este ra- 
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portarea ei la imaginea chipului lui Dumnezeu in om, din 
Vechiul Testament, care este familiara tuturor oamenilor. 

Intrebarea cea mai dificila careia Calvin a incercat sa-i 
raspunda a fost : S-a pierdut chipul lui Dumnezeu din om 
odata cu caderea in pacat? Desi exista anumite pasaje in 
comentariile sale 44 in care el pare sa vorbeasca despre o totala 
distrugere a chipului lui Dumnezeu din om, el evita sa se pro- 
nunje fara nici o rezerva in sensul acesta. 

Calvin este de acord cu Augustin in privinja darurilor 
supranaturale ale omului, care i-au fost retrase odata cu 
caderea in pacat, si cu privire la darurile naturale ale omului, 
care au fost corupte prin caderea in pacat. In prima categorie 
erau incluse: credin^a, dragostea, facerea de bine faja de ap- 
roapele, neprihanirea si sfin^enia. In categoria darurilor natu- 
rale erau incluse: un reziduu de inteligenja si voin^a, care au 
mai ramas, in timp ce temeinicia gandirii si integritatea inimii 
i-au fost retrase. Totusi, au mai ramas anumite scantei in om 
care sa arate ca este o fiin^a ra^ionala, superioara animalelor, 
dar aceasta lumina este aproape acoperita de norii intunericu- 
lui. Calvin in^elege chipul lui Dumnezeu in om in mod dinamic 
si il aduce mereu in relate cu Dumnezeu. 

Contribujia lui Calvin la dezvoltarea acestei doctrine 
este majora si, asa cum afirma Cairns 45 , destul de purine lu- 
cruri noi au fost adaugate acesteia dupa Calvin. Cel care a 
adaugat ceva nou acestei doctrine a fost teologul modern Karl 
Barth. 



44 Calvin, Commentaries on Genesis, 3:1; Institues, II, 1,5 citat de Cairns in The Image of 
God in man, p. 132 

45 David Cairns, The Image of God in man, p.144 
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2.2. 1.4 Interpretarea lui Karl Barth 

Karl Barth a sus^inut o altS interpretare a chipului lui 
Dumnezeu in om. El argumenteazS cS crea^ia dupa chipul lui 
Dumnezeu se referS la difererrfa dintre bSrbat si femeie, care ii 
pune pe cei doi intr-o relate personals, fa£a cStre faja, aseme- 
nea Dumnezeului triun, care exists intr-o astfel de relate fa\a 
in fafa. i6 (el subliniaza pluralul din textul biblic, "SS facem om 
dupS chipul si asemSnarea noastra".(Geneza 1:26-27). Barth 
sus^ine ca chipul lui Dumnezeu se va desavarsi in final in re- 
lajia/fl/fl infa}a dintre Hristos si biserica. 

Dar, asa cum atrage aten^ia si Blocher, omul este doar 
o reprezentare, o imagine. Aceasta imagine exista doar prin 
derivare. Ea nu este originala. Aceasta subliniaza si mai mult 
natura radicals a dependen^ei omului. 47 

Cu toate acestea, si in cazul acestei interpretari propuse 
de Barth ramane o intrebare nerezolvata: Ce s-a intamplat cu 
chipul lui Dumnezeu din om in decursul istoriei omenirii, 
dupa caderea in pacat? 

Unii paring bisericesti au sugerat ca imagined aceasta s- 
a deteriorat sau s-a schimbat, sau chiar s-a pierdut. Reformato- 
rii, datorita denun^arii pacatului si robiei acestuia, au fost si 
mai radicali in privin^a imaginii lui Dumnezeu din om. Dupa 
parerea acestora, chipul lui Dumnezeu a fost complet distrus, 
sters. 

Blocher are dreptate atunci cand afirma ca atat inainte 
de revolta, cat si dupS aceea omul a rSmas om, si totusi a 
suferit o schimbare radicals, incat dupS cSderea in pScat este 



' Karl Barth, Church Dogmatics 111, 1, The doctrine of Creation (Edinburgr^T&T Clark, 

1958), p.197 
7 Henry Blocher, In the Beginnig, p. 82 
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doar "o umbra a lui insusi". El sus^ine, in mod corect, ca omul 
a ramas imaginea lui Dumnezeu, inviolabil si responsabil, dar 
a devenit o imagine contradictorie, o caricatura, si marturie 
impotriva lui insusi. 48 In ciuda acestui fapt, in Isus Hristos, 
care este atat Fiul lui Dumnezeu, cat si Imaginea lui Dum- 
nezeu, noi suntem restaura^i ca fringe umane, ca si chip al Crea- 
torului nostru, si devenim mai mult decat imagini, devenim 
copii ai lui Dumnezeu prin Fiul Sau, datorita legamantului ce- 
lui nou. 

Asa cum se poate vedea, teologia protestanta sus^ine la 
fel de puternic atat no^iunea de stare perfects in sfin^enia si 
neprihanirea originara, cat si restaurarea completa a omului 
care a cazut in pacat. 

In contrast cu teologia protestanta, teologia ortodoxa 
sus^ine ca starea originara a omului a fost doar potential per- 
fects, iar "neprihanirea originara a fost rezultatul cooperarii 
Duhului lui Dumnezeu cu puterile naturale implantate in su- 
fletul omului la create. " 49 

Din aceasta perpectiva, voca^ia omului este de a deveni 
preot al creatiei, asa cum afirma Kalistos Ware, aceasta in- 
semnand ca omul are privilegiul de a-i oferi inapoi lui Dum- 
nezeu lumea creata. 

Majoritatea teologilor ortodocsi subliniaza ca perfecji- 
unea omului nu era posibila inainte de venirea in lume a Omu- 
lui Perfect, in persoana lui Isus Hristos. 

2.3 Doctrina mantuirii §i rascumpararii creatiei 



* Henri Blocher, p.94 

1 Rhose, Dogmatic pp.436-37, citat de Frank Gavin, p. 164 
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Este demn de notat ca cuvantul rascumparare introduce 
un nou sir de intrebari, si in mod particular intrebarea legata 
de originea raului. Este cunoscut faptul ca filozofia greaca a 
atribuit originea raului materiei create. 

Teologia crestina a adus, insa, o perspective noua, care 
pune accentul pe ideea ca tot ceea ce a creat Dumnezeu este 
bun. Prin urmare, raul trebuie sa fie ceva strain de crea^ia lui 
Dumnezeu, asemenea unui parazit. Un subiect central care se 
desprinde de aici este caderea omului in pacat. Potrivit relatarii 
biblice, caderea omului in pacat a afectat prin consecin^ele ei 
intreaga ordine a crea^iei, raul afectand toata crea^ia. 

Originea raului este legata adesea de caderea ingerilor, 
sau de o alta for^a. Ceea ce este relevant pentru lucrarea de 
fa£a, este ca originea raului nu este atribuita imperfec$iunii 
creafei, ci unui agent subversiv care poate fi biruit. Existen^a 
acestui element subversiv presupune ca scopul ultim al 
crea^iei poate fi atins printr-o redirec^ionare a acesteia, din in- 
terior, de catre insusi Creatorul. De aici se poate deduce locul 
central al hristologiei in rascumpararea creafiei. 

2.3.1. Interpretari istorice ale rela^iei dintre create, 
caderea in pacat §i rascumparare 

In tradi^ia crestina exista diferite interpretari ale rela^iei 
dintre creafie, caderea in pacat §i rascumparare. 

Origen si Augustin, de exemplu, au considerat crea^ia 
complet incheiata si desavarsita de la inceput. Caderea, in ca- 
zul acesta, nu era decat o indepartare de la acea stare de per- 
fec^iune, iar rascumpararea inseamna intoarcerea la acea stare 
de perfecjiune de la inceput. Astfel, rascumpararea poate in- 
semna restaurare, deoarece concep£iile despre mantuire se 
concentreaza pe refacerea a ceea ce a fost desfigurat. Asa cum 
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noteazS si Gunton 50 , astfel de concept genereazS o escatologie 
corespunzStoare, a "intoarcerii", in care rSscumpSrarea este 
perceputS, in esenJS, ca intoarcere la perfecjiunea care exista 
inainte de cSdere. 

O altS interpretare, promovatS de teologia moderns, 
sub influenza filozofiei hegeliene si a teoriei darwiniste, sus^ine 
ca crea^ia nu a fost perfects de la inceput, dar va deveni per- 
fects in final, iar cSderea este interpretatS ca un rSu necesar in 
atingerea acestui Jel final. SISbiciunea unei astfel de inter- 
pretSri stS in faptul ca minimalizeazS problema rSului, si im- 
plicit important jertfei lui Hristos. In opinia lui Gunton, o ast- 
fel de abordare genereaza o escatologie a ivirii, in care sfarsitul 
se iveste de la inceput, asemenea unei plante care rSsare din 
saman^a ei. 

Cea de-a treia interpretare a relajiei dintre create si 
rascumparare ar putea fi numitS interpretarea escatologiei trans- 
formatoare. Potrivit acesteia, crea^ia este asemenea unui proiect 
destinat unui |el final dar, datoritS cSderii, ea nu poate atinge 
acel Jel decat prin rascumparare. In acest caz rascumpararea 
implicS o redirec^ionare radicals de la miscarea pe care pScatul 
a imprimat-o in create. Intr-un astfel de context, 
rSscumpSrarea nu implicS doar infrangerea rSului, ci si inlStu- 
rarea lui, in asa fel incat direc^iile originale ale ordinii creatiei 
sunt restaurate. 

2.3.2 Teologia ortodoxa despre rascumpararea creatiei 

Punctul central al teologiei ortodoxe despre doctrina 
creatiei pare sS fie conceptul de theosis (indumnezeire), concept 
care lipseste in tradijia Bisericii Crestine de Apus. Timothy 



1 Colin Gunton, The Triune Creator, pp.171-75 
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Ware a dezvoltat o remarcabila perspective asupra conceptului 
de theosis. lata ce afirma acesta in lucrarea intitulata The Ortho- 
dox Church. 

Indumnezeirea este ceva ce implica trupul. Din mo- 
ment ce omul este o unitate a trupului si sufletului, si 
din moment ce Hristos a mantuit si rascumparat omul 
ca intreg, inseamna ca 'trupul omului este indum- 
nezeit in acelasi timp cu sufletul lui' (Maxim Martur- 
isitorul, P.G. XC, 1168 A)...Nu doar trupul omului, ci 
intregul material al creajiei va fi transfigurat...Creatia 
va fi mantuita si glorificata impreuna cu el...Aceasta 
discujie despre indumnezeire si unire, despre trans- 
formarea trupului si rascumpararea cosmica, poate 
suna destul de indepartat fa{a de experienja crestinilor 
de rand; dar oricine trage o astfel de concluzie n-a 
nvfeles nimic din concepjia ortodoxa despre theosis. 51 

Aceasta perspective pare sa transceada prezentarea pe 
care o face Gregorios omului cosmic, ca mediator intre 
Dumnezeu si crea^ia lui, fund astfel expresia activa a 
prezen^ei divine. 

...I s-a dat omului, ca un dar din partea Creatorului, 
libertatea de a crea el insusi, de a fi un conlucrator cu 
Dumnezeu in desavarsirea creajiei. Creajia lui presu- 
pune cooperarea libera, synergia omului ca element 
necesar in planul lui Dumnezeu cu creajia. Omul este 
capabil sa devina eel mai important in 



51 Timothy Ware, The Orthodox Church, (Hammondsworth, Penguin Books, 1973), pp. 
237-240 
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create. ..mediatorul participant intre Creator §i 
create. 52 

Cineva ar putea obiecta fa^a de o astfel de mjelegere a 
omului, privit ca executor al creatiei, ca astfel este plasat intre 
doua ipostaze, ca si creatura si colaborator al Creatorului. 
Aceasta intra in contradic^ie oarecum cu tradrfia Bisericii de 
Rasarit. 

Teologii ortodocsi insista asupra faptului ca termenul 
theosis ar trebui privit din perspectiva dialectics dintre "apofa- 
tic" si "catafatic" in cunoasterea lui Dumnezeu. Potrivit teolo- 
giei apofatice, Dumnezeu este la fel de inaccesibil min^ii omu- 
lui ca si ochiului lui. Sfantul Grigore de Palama este eel mai 
reprezentativ teolog ortodox, care sus^ine incapacitatea totala a 
omului de a-1 vedea pe Dumnezeu, lumina necreata. 53 Totusi, 
afirma Grigore de Palama, Dumnezeu se descopera omului si 
se face previzibil in manifestarea creativita^ii lui prin energiile 
necreate. 54 

George Florovsky sus^ine ca indumnezeirea progresiva a 
omului creat de Dumnezeu este cea care creeaza posibilitatea 
participarii nelimitate la dragostea si puritatea divina, dar nu 
face nici o referire la distinc^ia de baza dintre Creator si fiin^a 
creata. 55 



52 Paul Gregorios, Cosmic Man: The Divine Presence, (1980), pp.154, 224-25 

53 Grigore de Palama, citat in: Creation- An Ecumenical Challenge! ', p. 169 

54 Grogore de Palama, citat in: Creation-An Ecumenical Challenge!, p. 172 

55 George Florovsky, Creation and Redemption: Collected Works, vol. 3 (Belmont MA, 
Nordland Publishing Co.,1976), pp. 43-62 
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Teologul roman Dumitru Staniloae, criticand teologia 
moderna occidentals, sus^ine ca teologia ortodoxa a crea^iei 
transcende asa numita oscila^ie intre imutabilitatea absoluta a 
lui Dumnezeu si totala deschidere catre schimbare a lui Dum- 
nezeu, de care se face vinovata teologia occidentals. 56 Staniloae 
scoate in eviden^S modul in care teologia rSsSriteanS prote- 
jeazS misterul esen^ei divine nealterabile, care se manifests 
doar in autoexprimarea ei prin revela^ia istoricS. 57 In teologia 
dogmatica a aceluiasi autor, citat mai sus, teologia occidentala 
este privitS ca un obstacol in calea adevaratului progres al 
umanitS^ii, din cauza „lipsei de incredere" in create si a accen- 
tuSrii omnipotenjei divine in detrimentul voin^ei divine de a 
avea o comuniune autenticS cu lumea creata. 

Pe aceeasi pozrfie critica fa^a de teologia apuseana se 
situeaza si Vladimir Lossky. Acesta sus^ine ca expresia rostita 
pentru prima data de Irineu: „Dumnezeu s-a facut om pentru 
ca omul sa poata deveni Dumnezeu", a avut un impact atat de 
mare, incat a fost repetata in fiecare secol, cu aceeasi putere, de 
catre Parin^ii si Teologii Bisericii Ortodoxe. 58 Acelasi autor 
atrage aten^ia ca atunci cand doctrina rascumpararii este 
tratata in mod izolat in teologia crestina, exista intotdeauna 
riscul unei interpretari exclusive in termenii mantuirii. 59 
Aceasta face ca si rolul Duhului Sfant sa fie minimalizat. In 
opinia lui Lossky, in contrast cu orizontul restrans al unei teo- 
logii juridice exclusiviste, se poate descoperi la Parin^ii biseri- 



56 Dumitru Staniloaie, Dieu est Amour (Geneva, Labor et Fides, 1980), p.28 

57 Dumitru Staniloaie, Dieu est Amour, p.28 

58 Vladimir Losky, In the Image and Likeness of God (New York, St. Vladimir's Seminary 
Press, Cestwood, 1985), p. 97 

59 Vladimir Lossky, p.98 
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cii o teologie bogata a rascumpararii, care cuprinde biruinja 
asupra morjii, primul rod al invierii, eliberarea naturii umane 
din robia Diavolului, si nu doar justificarea, ci si restaurarea 
creajiei in Hristos. 60 De aici rezulta ca rascumpararea are atat 
un scop imediat, mantuirea de pacat, cat si unul indepartat, 
mantuirea finala, care va fi la sfarsitul veacului, unirea noastra 
cu Dumnezeu si indumnezeirea fiin^elor create si ispasite de ca- 
tre Hristos. 

Lossky atribuie lucrarea de rascumparare Fiului, si are 
de-a face cu natura noastra, in timp ce lucrarea de indumnezeire, 
pe care o face Duhul Sfant, este legata de persoana noastra. El 
sus^ine ca lucrarea de rascumparare a lui Hristos este o pre- 
condrfie a lucrarii de indumnezeire, pe care o face Duhul Sfant. 61 
In cele din urma, Lossky introduce distinc^ia intre aspectul 
pozitiv si eel negativ al scopului final al omului creat de Dum- 
nezeu. Din perspectiva starii in care se gaseste omul datorita 
caderii, aspectul negativ poate fi numit rascumparare sau sal- 
vare. Aspectul pozitiv, considerat din perspectiva voca^iei fi- 
nale a fiin^elor create, poate fi numit indumnezeire. 

2.3.3 Teologia protestanta despre rela^ia dintre crea^ie 
§i rascumparare 

Gunton noteaza ca unul din cele mai mari merite ale 
lui Karl Barth in incercarea de restaurare a doctrinei creatiei, 
este atenjia deosebita pe care acesta a acordat-o rela^iei dintre 
create si rascumparare. In concepjia lui Barth, doctrina creatiei 
nu este o parte din teologia naturala, ci mai degraba primul 



1 Vladimir Lossky, p. 99 

1 Vladimir Lossky, In the Image and Likeness of God, p. 109 
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articol al Crezului Crestin. Mai mult, subiectul creajiei face 
parte din structura Dogmaticii Bisericii, ca lucrare a Trinita^ii. 

Aten^ia pe care Barth o acorda hristologiei sugereaza o 
accentuare a doctrinei rascumpararii. De fapt, modul in care el 
trateaza legatura dintre create si rascumparare poarta aceasta 
amprenta. Interesul fa^a de inva^atura lui Barth despre acest 
subiect vine din faptul ca el reuseste sa subordoneze crea^ia si 
rascumpararea unui principiu superior, care face posibila re- 
la^ionarea celor doua. Este vorba de principiul legamantului. 62 
Potrivit acestei doctrine, scopul etern al lui Dumnezeu in Hris- 
tos este de a alege rasa umana pentru o relate de reconciliere 
cu El. Legamantul istoric este produsul deciziei vesnice a lui 
Dumnezeu de a-1 alege pe Isus, si in El intreaga rasa umana. In 
acest context, mantuirea inseamna realizarea scopului divin, 
care precede crea^ia in intenjia divina, de a intra intr-o relate 
de reconciliere cu omul. 

Se poate pune intrebarea: care mai este atunci locul 
creajiei? In in^elegerea lui Barth, crea^ia este scena pe care sunt 
aduse la indeplinire scopurile lui Dumnezeu, terenul in care 
reconcilierea are loc. Asa cum observa Gunton, aici se poate 
vedea o combina^ie intre inva^atura lui Irineu si unele 
inva^aturi apusene mai recente. 63 In cazul acesta 
rascumpararea reprezinta pentru Barth mai mult decat o sim- 
pla reintoarcere la starea perfects ini^iala, este o completare a 
inten^iei originale. 



62 Colin Gunton, The Triune Creator, p.162 

63 Colin Gunton, The Triune Creator, p. 163 
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Un alt aspect interesant al invajaturii lui Barth este ac- 
centul pe care acesta il pune pe libertatea lui Dumnezeu in 
create si rascumparare. Aceasta inseamna ca actul creatiei este 
unul liber, in sensul ca reprezinta concretizarea dorin^ei lui 
Dumnezeu de avea o lume cu care sa impartaseasca dragostea 
sa. lata ce afirma Barth: "....El iubeste crea^ia din eternitate, si 
de aceea creeaza liber". 64 Dar, asa cum sesizeaza Gunton, in- 
trebarea cheie care se ridica si de acesta data, este cea legata de 
locul pe care il are Fiul si Duhul Sfant in medierea creatiei. 

Critica tradrfionala indreptata impotriva teologiei 
apusene sus^ine ca pentru Biserica de Apus este mai impor- 
tanta rascumpararea decat creajia. De aici reiese si un accent 
deosebit asupra pacatului si a mantuirii, dar si o atitudine de 
dominare asupra creatiei. 

Asa cum remarca si Nigel Wright, teologii protestan^i 
au imbra^isat mai mult doctrina rascumpararii in detrimentul 
teologiei creatiei, ceea ce a facut ca, uneori, contemplarea 
rascumpararii sa inlature respectul pentru create. 65 Ca si con- 
secinje, spune Wright, teologia protestanta, in special cea 
evanghelica, a produs oameni care stiu cum sa analizeze si sa 
denun^e ceea ce este rau in lume, dar sunt mai pu^in pregatrfi 
sa celebreze crea^ia ca dar din partea lui Dumnezeu, sau chiar 
sa o considere in intregime obiect al rascumpararii. 



Concluzii 



64 Karl Barth, Church Dogmatics, 3/1 tranlation edited by G. W. Bromiley and T. F. Tor- 
rance (Edinburgh: T&T Clark, 1975), p.95 

65 Nigel Wright, The radical evangelical, (London, SPCK, 1996), p.58 



40 Jurnal teologic, vol.6, 2007 

Aspectul trinitar al creajiei se regaseste atat in teologia 
Bisericilor tradrfionale, cat si in teologia protestanta. De fapt, 
doctrina trinita^ii asigura temelia pentru celelalte doctrine 
creatine. Majoritatea teologilor crestini vor sus^ine ca intreaga 
lume este creata Tatalui prin Fiul si Duhul Sfant, cazuta in 
pacat, dar din punct de vedere structural buna. 

Doctrina crea^iei din nimic scoate in eviden^a ca crea^ia 
este un act al suveranitajii si liberta^ii divine. Acest lucru im- 
plica faptul ca universul are un inceput in timp si este limitat 
in spa^iu, nu este nici vesnic si nici infinit. Cu toate acestea, 
crea^ia ramane intr-o relate stransa cu Dumnezeu, si totusi 
suficient de libera pentru a fi ea insasi. Aceasta no^iune are si 
dimensiuni hristologice si pneumatologice. Potrivit Noului 
Testament, crea^ia este prin si pentru Hristos. Mai mult, atunci 
cand Vasile de Cesarea descrie Duhul Sfant ca fund cauza 
desavarsirii crea^iei, el da posibilitatea de a afirma ca Duhul 
Sfant lucreaza pentru a ajuta crea^ia sa fie ea insasi. O con- 
tribute importanta a teologiei ortodoxe este distinc^ia onto- 
logica dintre viaja creata si cea necreata. 

Lucrarea divina a creajiei nu se limiteaza doar la ince- 
put si sfar§it. Teologii crestini de-a lungul istoriei au sus^inut ca 
Dumnezeu continua sa se implice in lumea creata pe diferite 
cai. Aceasta presupune ca Dumnezeu se preocupa de nevoile 
crea^iei si o sus^ine in atingerea Jelului care a fost propus de la 
bun inceput. 

Teologia crea^iei ar fi incomplete daca nu s-ar acorda 
aten^ia cuvenita locului pe care il ocupa omul in acest proiect. 
Potrivit textului din Geneza 1:27, "Dumnezeu 1-a creat pe om 
dupa chipul si asemanarea lui, parte barbateasca si parte feme- 
iasca i-a creat." Aceasta asemanare cu Dumnezeu a fost expli- 
cate diferit de teologii crestini de-a lungul istoriei. Totusi, ma- 
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joritatea au vazut in asemanarea omului cu Dumnezeu acele 
lucruri de natura spirituals care il disting pe om de animale: 
personalitatea, spiritualitatea, ra^ionalitatea, moralitatea, auto- 
ritatea si creativitatea. 

Ceea ce subliniaza aproape toji teologii crestini, este ca 
locul aparte pe care il ocupa crearea omului nu poate fi expli- 
cat in afara hristologiei. Vorbind despre Isus Hristos ca despre 
chipul Dumnezeului nevazut, Noul Testament dezvaluie ca re- 
sponsabilitatea pentru modelarea creatiei, data omului, se 
poate realiza numai in si prin Hristos. 

O alta idee importanta care se desprinde in urma aces- 
tui studiu este ca exists o relate intre create, cadere si 
rascumparare. Intr-o oarecare masura, Biserica de Rasarit 
intampina anumite dificulta^i in acceptarea unei distinc^ii intre 
create si rascumparare. Teologii rasariteni nu vad existen^a 
unor premise solide pentru a face distinc^ie intre prima si a 
doua activitate a lui Dumnezeu, cea de Creator si cea de 
Rascumparator. Acestia se intreaba retoric daca se poate con- 
cepe crea^ia fara mantuire de la inceput si pana la sfarsit. 

Cea mai importanta cheie in interpretarea teologiei or- 
todoxe a creatiei pare sa fie conceptul central al theosisului, un 
concept care lipseste in teologia de Apus, catolica si protes- 
tanta. 

Teologia catolica a contribuit la teologia creatiei prin 
importanta pe care a acordat-o asa-zisei teologii integrative, ca 
parte a "viziunii euharistice." Teologia contemporana acorda o 
aten^ie deosebita subiectului "sfintirii creatiei", in mod special 
in cadrul viziunii euharistice. 

Teologii protestan^i au insistat asupra ideii unei "noi 
crea^ii." Se ridica insa intrebarea: In ce masura "noua create" 
va exprima continuitate sau discontinuitate cu prima.? 
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Kalistos Ware, unul dintre teologii contemporani, con- 
vertit la ortodoxie, afirma urmatoarele despre rolul omului in 
crea^ia lui Dumnezeu: „voca^ia noastra ca oameni nu este doar 
de a contempla crea^ia lui Dumnezeu, ci de a §i ac^iona in inte- 
riorulei." 66 



66 Kalistos Ware, Through the Creation to the Creator, (London, Friends of the Centre, 
1997), p.10 



Despre intelepciune 



Conf. Dr. loan STRAINESCU 
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Motto 

Lucrurile ascunse sunt ale Domnului, 
Dumnezeului nostra, iar lucrurile descoperite 
sunt ale noastre si ale copiilor nostri, pe vecie, 
ca sa implinim toate cuvintele legii acesteia. 
Deuteronom 29:29 



Despre intlepciunea absoluta a lui Dumnezeu 

La inceput, Dumnezeu a facut cerurile si pamantul. 
Pamantul era pustiu si gol, peste fa£a adancului de ape era in- 
tuneric si Duhul lui Dumnezeu se misca pe deasupra apelor. 
Geneza 1: 1 

Prin intelepciune a intemeiat Domnul pamantul si prin 
pricepere a intarit El cerurile. 
Proverbe 3: 19 

Apoi Dumnezeu a zis: „Sa dea pamantul verdea^a, 
iarba cu saman^a, pomi roditori, care sa faca rod dupa soiul lor 
si care sa aiba in ei saman^a lor pe pamant." §i asa a fost. 

Pamantul a dat verdea^a, iarba cu saman^a dupa soiul ei 
si pomi care fac rod si care isi au saman^a in ei, dupa soiul lor. 
Dumnezeu a vazut ca lucrul acesta era bun. Geneza 1 : 11,12 

Asa cum a aratat S.L.Jaki [1], filozofii si oamenii de stiinja 
din Evul Mediu si cei care sunt considera^i precursorii epocii 
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moderne: Roger Bacon, Robert Grosseteste, Francis Bacon, Co- 
pernicus Galileo, Tycho Brahe, Linne Linneaus, John Ray, Rob- 
ert Nuttall, Johannes Kepler si Isaac Newton au creat incepu- 
tul diferitelor stiin^e moderne, baza^i pe principiile transmise 
de inva^atura iudeo-crestina despre lume. Acestia au crezut ca 
universul, incluzand pamantul, a fost creat de Dumnezeu. 

Ideea crea^iei a fost puternic sus^inuta si de al^i oameni de 
stiin^a de la sfarsitul secolului al XIX, printre care: Robert 
Boyle, Michael Faraday, James Clerk Maxwell, Gregory Men- 
del si Louis Pasteur. Lista poate fi extinsa cu: Virchow, Cuvier, 
Agassis, Morse, Dalton, Isaak Barow si Seth Ward fondatorii 
Societatii Regale din Marea Britanie. Date suplimentare despre 
viaja si opera unor savan^i dintre cei enumera^i mai sus sunt 
prezentate in Anexa 1. 

Metodele tradrfionale ale stiin^ei si necesita^ile pragmatice 
ale tehnologiei, care acompaniaza expansiunea stiin^ei, au dus 
la dezvoltarea vertiginoasa a stiin^ei in ultimul secol. 

In momentul in care baza crestina a stiin^ei a fost uitata 
(sau in sfarsit a fost ignorata ), au aparut idei care au cautat sa 
evite necesitatea unui Creator pentru inceputuri sau in prezent 
pentru men^inerea legilor de guvernare ale universului. 

Astfel, in timpul lui Spinoza si Kant universul a fost con- 
siderat "inchis". In concordan^a cu Kant, nu mai trebuie sa 
gandim ca Dumnezeu trebuie sa mai intervina. Func^ia provi- 
den^iala a lui Dumnezeu a fost separata si inchisa in rai, astfel 
ca stiinja si religia exista si func^ioneaza separat [2, pag26]. 

Charles Darwin, fondatorul evolujionismului clasic, in tin- 
ere^e a acceptat explica^ia teistica a primelor origini. Tanarul 
Darwin se ruga lui Dumnezeu sa-i dea sprijin si ghidare in 
munca sa de cercetare. El, in tinerete,considera Biblia drept o 
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autoritate incontestabila. Dar in perioada de maturitate s-a 
schimbat. Treptat, a inceput sa se indoiasca de posibilitatea 
crearii fiin^elor de catre Dumnezeu, si a inceput sa admita ca 
ceea ce a dus la existen^a florei si faunei actuale de pe pamant 
s-ar datora legilor naturale de evolu^ie. Prima lui schimbare in 
credin^a crea^iei, a aparut in timpul calatoriei in jurul lumii cu 
vasul H.M.S.Beagle [2, pag7]. 

Aceasta idee a lui Darwin a fost repede acceptata de 
englezii victorieni, contemporani lui, care avusesera destul de 
mult de a face cu razboaie, dezastre naturale, condign deose- 
bite meteorologice etc. 

In timp, contemporanii sai, asa cum a notat filozoful Her- 
bert Spencer, au adoptat supozifia: „...in natura, in lupta pen- 
tru existen^a, suprave^uiesc cei care se adapteaza eel mai 
repede si bine". 

Dupa primele aselenizari in care s-au folosit sta^ii 
automate de recoltat roci, s-a produs un soc si o „trezire" a 
multor savanji [3], care au inceput sa aiba indoieli privitoare la 
modelul evolutionist acceptat in mod oficial in scoala, univer- 
sitate si mediile academice, in toate ^arile lumii. 

Port - stindardul cercetarilor in domeniul crea^ionismului 
stiinjific este Institute for Creation- Research (ICR), San Diego, 
California. Acest Institut este condus de Directorul General 
Prof. Ph.D. John Morris. 

In cadrul acestui Institut au fost tiparite o serie de car^i, 
multe dintre ele prezentand aspecte ale modelului creationist 
stiinjific. Un interes deosebit a prezentat-o cartea Scientific 
Creationism, aparuta in numeroase edijii de-a lungul timpului. 
Ultima editare o trilogie: The Modern Creation Trilogy [32] prez- 
inta un mare interes in lumea stiin^ifica. 
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In Europa, la fiecare trei ani se Jine Congresul european 
de create; ultimul a avut loc in Suedia in august 2003. La 
aceste congrese au fost prezentate o serie de comunicari din 
domeniul crea^iei, in cea mai mare parte de catre oameni de 
stiinja si profesori universitari. La ultimul congres din Suedia, 
comunicarile cele mai importante au fost din domeniile: 

dovezi stiin^ifice ale existen^ei potopului; 

dovezi stiintifice care atesta diferen^ele calitative 

dintre om si maimu^ele antropoide; 

prezentarea modelului creationist stiinjific pe baze 

axiomatice; in acest domeniu a fost o comunicare 

din Romania. 

In prezent chiar in lumea academica, au aparut o serie 
mare de savan^i si oameni de stiin^a care accepta crearea uni- 
versului, a sistemului solar si a fiin^elor de pe pamant, inclusiv 
prima pereche Adam-Eva de catre Dumnezeu. Tinand cont de 
informa^iile legilor universului, a sistemul solar, dar mai ales 
informa^iile din codurile genetice a tuturor plantelor si ani- 
malelor de pe pamant, rezulta pentru Creatorul lor ca este 
omniscient. 

Savan^ii moderni din domeniile microbiologiei si biolo- 
giei statistice, printre care cei mai faimosi sunt Charles Thax- 
ton si Walter Bradley, insista asupra postulatului de activitate 
inteligenta, intrucat s-a observat ca evolu^ia nu este capabila sa 
produca informa{ia codificata atat de necesara in realizarea 
codurilor genetice ale plantelor, animalelor si omului, pentru 
supravie^uirea lor [4]. 

In acest caz, suntem plini de respect fa£a de afirma^iile 
din Vechiul si Noul Testament de mai jos: 
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A Lui (Dumnezeu) este in^elepciunea si atotputernicia: 
cine I s-ar putea impotrivi fara sa fie pedepsit? Iov 9: 4 

Frica Domnului este inceputul in^elepciunii; to^i cei ce o 
pazesc au o minte sanatoasa si slava Lui ^ine in veci. Psalmul 
111: 10 

Frica Domnului este inceputul stiin^ei; dar nebunii ne- 
socotesc in^elepciunea si inva^atura. Proverbe 1: 7 

Noi propovaduim in^elepciunea lui Dumnezeu, cea 
tainica si Jinuta ascunsa, pe care o randuise Dumnezeu spre 
slava noastra mai inainte de veci 1 Corinteni 2: 7 

Dumnezeu transmite din intelepciunea Sa, mtelepciune 
oamenilor. 

Fiule, daca vei primi cuvintele mele, daca vei pastra 
cu tine inva^aturile mele, daca vei lua aminte la in^elepciune si 
daca vei pleca inima la pricepere; daca vei cere injelepciune si 
daca te vei ruga pentru pricepere, daca o vei cauta ca argintul 
si vei umbla dupa ea ca o comoara, atunci vei in^elege frica de 
Domnul si vei gasi cunostin^a lui Dumnezeu. Caci Domnul da 
in^elepciune; din gura Lui iese cunostin^a si pricepere. 
Proverbe 2: 1-6 

Domnul a vorbit lui Moise si a zis: „Sa stii ca am ales pe 
Be^aleel, fiul lui Uri, din semin^ia lui Iuda. L-am umplut de 
Duhul lui Dumnezeu, i-am dat un duh de in^elepciune, pri- 
cepere si stiin^a pentru tot felul de lucrari.... §i iata ca i-am dat 
ca ajutor pe Oholiab, fiul lui Ahisamac, din semin^ia lui Dan. 
Am dat pricepere in mintea tuturor celor ce sunt iscusi^i, ca sa 
faca tot ce £i-am poruncit: cortul Intalnirii, chivotul marturiei, 
capacul ispasirii care va fi deasupra lui si toate uneltele Cortu- 
lui,.. 
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Exodul 31 : 1-3, 6-7. 

lata, v-am inva^at legi si porunci, cum mi-a poruncit 
Domnul, Dumnezeul meu, ca sa le lmplini^i in £ara pe care o 
ve^i lua in stapanire. Sa le pazi^i si sa le miplinr£i, caci aceasta 
va fi mjelepciunea si priceperea voastra inaintea popoarelor, 
care vor auzi vorbindu-se de toate aceste legi si vor zice: 
„Acest neam mare este un popor cu totul in^elept si priceput!" 
Deuteronom 4: 5,6 

Iosua, fiul lui Nun, era plin de duhul in^elepciunii, caci 
Moise isi pusese mainile peste el. Copiii lui Israel au ascultat 
de el si au facut potrivit cu poruncile pe care le daduse lui 
Moise, Dumnezeu, 
Deuteronom 34: 9 

Dar in^elepciunea unde se gaseste ? Unde este locuinja 
priceperii? Omul nu-i cunoaste pre^ul, ea nu se gaseste in 
pamantul celor vii. Adancul zice: „Nu este in mine" si marea 
zice: „Nu este in mine"; Ea nu se da in schimbul aurului curat, 
nu se cumpara cantarindu-se cu argint; nu se cantareste pe au- 
rul din Ofir, nici pe onixul eel scump, nici pe safir. Iov 28: 12- 
16 

De unde vine atunci in^elepciunea? Unde locuin^a pri- 
ceperii? Este ascunsa de ochii tuturor celor vii, este ascunsa de 
pasarile cerului. Adancul si moartea ic: „Noi am auzit 
vorbindu-se de ea". Dumnezeu ii stie drumul, El ii cunoaste 
locuinja. Caci El vede pana la marginile pamantului, zareste 
totul sub ceruri. Cand a randuit greutatea vantului si cand a 
hotarat masura apelor, cand a dat legi ploii si cand a insemnat 
drumul fulgerului si tunetului, atunci a vazut in^elepciunea si 
a aratat-o, ia pus temeliile si a pus-o la incercare. Apoi a zis 
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omului: „Iata, frica de Domnul, aceasta este ln^elepciunea; 
departarea de rau este pricepere". Iov 28: 20-28 

Noi credem ca in Cartea lui Iov nu gasim o culegere de 
in^elepciuni ale poporului evreu, asa cum sus^in unii savanji si 
analisti ai Bibliei, ci descoperiri ale lui Dumnezeu transmise 
lui Iov, in toata perioada cand acesta a fost supus la incercari 
de catre Diavol. Aceasta rezulta din paragraful urmator: 

Domnul a zis Satanei: „Ai vazut pe robul Meu Iov? Nu 
este nimeni ca el pe pamant. Este un om fara prihana si curat 
la suflet, care se teme de Dumnezeu si se abate de la rau". Si 
Satana a raspuns Domnului: „Oare degeaba se teme Iov de 
Dumnezeu? Nu 1-ai ocrotit Tu pe el, casa lui si tot ce este a lui? 
Ai binecuvantat lucrurile mainilor lui si turmele lui acopera 
tara?. Iov 1: 8-10 

§i Dumnezeu a zis: „Fiindca lucrul acesta il ceri, fiindca 
nu ceri pentru tine nici via^a lunga, nici boga^ii, nici moartea 
vrajmasilor tai, ci ceri pricepere, ca sa faci dreptate, voi face 
dupa cuvantul tau. Iji voi da o inima in^eleapta si priceputa, 
asa cum n-a fost nimeni inaintea ta si nu se va scula nimeni, 
niciodata ca tine. 1 Imparati 3: 11-12. 

Domnul Dumnezeu a descoperit si transmis informa{ii din 
in^elepciunea Sa nu numai prin prorocii Sai, ci L-a trimis pe 
Domnul nostru Isus Hristos pe pamant sa inve^e prin ucenicii 
Sai, cum trebuie sa procedeze oamenii de pe pamant pentru a 
deveni copii Sai. Mai mult, Domnul Isus Hristos, a transmis 
inva^atilor si oamenilor de stiinja si metodele de lucru stiin^i- 
fice. Una dintre cele mai utilizate metode de lucru stiinjifice 
este analogia [1, pag.19]: Reprezinta compararea unor obiecte 
naturale sau fenomene nefamiliare (mai pujin cunoscute si de 
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obicei obiecte de studiu) cu alte obiecte naturale sau fenomene 
cunoscute cercetatorului ce efectueaza analiza. 

De obicei analogia se efectueaza doar pentru cateva as- 
pecte pentru care compara^ia este posibila. Prin analogie, cer- 
cetatorii pot pregati experience si modelari pentru cercetarea 
de noi obiecte naturale sau fenomene, ^inand cont de experi- 
mentarile facute cu alte obiecte sau fenomene deja cunoscute. 

De-a lungul timpului au aparut o serie de analogii care 
au ajutat cercetatorii stiin£ifici sa ob^ina progrese in munca lor. 
Exemple de analogii aparute in stiin^a de-a lungul timpu- 
lui: 

- organizarea similara a atomului cu a sistemului solar, cu- 
noscut mai dinainte; 

- efectul Doppler descoperit pentru sunet a fost extins 
pentru lumina (in special pentru lumina rosie); 

- ciocnirile elastice ale bilelor de biliard au fost extinse pen- 
tru ciocnirile moleculelor intr-un mediu inchis; 

- legi si formule din domeniul hidraulic al curgerii lichide- 
lor au fost introduse in domeniul nou electrodinamic pentru 
explicarea curgerii curentului electric continuu si a formulei 
lui Ohm ce leaga tensiunea de curent si rezisten^a electrica; 

- celula fagurelui de albina cu celula plantelor; 

- scara interioara dintr-o casa englezeasca cu forma spatial 
elicoidala a ADN-lui; 

Domnul Isus Hristos, a introdus si utilizat inca de acum 
2000 de ani, metoda analogiei (cunoscuta crestinilor metoda 
compara^iei prin pilde) pentru transmiterea de informa^ii, si 
nu I-a fost usor sa transmits informa^ii despre impara^ia 
cerurilor pentru iudeii din vremea Lui. Prin utilizarea pildelor, 
in care se faceau compara^ii cu situa^ii cotidiene cunoscute 
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evreilor, Domnul Isus a reusit pana astazi sa transmits 
oamenilor lucrurile importante ce trebuiesc cunoscute de crest- 
ini, chiar daca azi lucrurile cotidiene din timpul in care El a 
trait pe pamant sunt mai greu de in^eles. In continuare sunt 
prezentate doua pilde, aparent contradictorii, greu de realizat, 
si de aceea prezentarea si analiza lor de catre copii lui Dum- 
nezeu este deosebit de importanta. 

Pilda celor zece fecioare. 

Atunci Impara^ia cerurilor se va asemana cu zece fecioare, 
care si-au luat candelele si au iesit in intampinarea mirelui. 
Cinci din ele erau nechibzuite si cinci in^elepte. Cele nechib- 
zuite, cand si-au luat candelele, n-au luat cu ele untdelemn, 
dar cele in^elepte, impreuna cu candelele, au luat cu ele si unt- 
delemn in vase. Fiindca mirele zabovea, au a{ipit toate si au 
adormit. La miezul nop^ii s-a auzit o strigare: „Iata mirele, 
iesi^i-i in intampinare!". Atunci toate fecioarele acelea s-au scu- 
lat si si-au pregatit candelele. Cele nechibzuite le-au zis celor 
in^elepte: „Da£i-ne din untdelemnul vostru, caci ni se sting 
candelele". Cele in^elepte le-au raspuns: „Nu; ca nu cumva sa 
nu ne ajunga nici noua nici voua, ci mai bine duce^i-va la cei ce 
vand untdelemn si cumpara^i-va." Pe cand se duceau ele sa 
cumpere untdelemn, a venit mirele: cele ce erau gata au intrat 
cu ele in odaia de nunta si s-a incuiat usa. Mai pe urma, au ve- 
nit si celelalte fecioare si au zis:"Doamne, Doamne, deschide- 
ne!" Dar el, drept raspuns, le-a zis: „Adevarat va spun, ca nu 
va cunosc!" Veghea^i, dar, caci nu strfi ziua, nici ceasul in care 
va veni Fiul omului. Matei 25: 1-13 

Pentru injelegerea pildei, trebuie sa cunoastem cateva 
no^iuni despre candelele utilizate de evrei in antichitate si de- 
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spre ceremoniile de nunta din acea vreme, lucruri bine cu- 
noscute de evreii din vremea Domnului Isus. Candelele utili- 
zate pentru mersul in timpul nop^ii aveau un rezervor mic, 
prin urmare el trebuia sa fie completat mereu cu untdelemn, si 
de aceea odata cu candelele erau transportate si vasele cu unt- 
delemn. Apoi, fecioarele invitate la nunta, erau de obicei dintre 
prietenele miresei, care ieseau in fa^a alaiului de nunta, si mer- 
geau la nunta impreuna cu mirele si prietenii sai nuntasi. Prob- 
lema o reprezenta pornirea alaiului, intrucat inainte de porni- 
rea lui la drum de la casa mirelui la cea in care se sarbatorea 
nunta, mirele dadea o masa prietenilor sai invita^i la nunta, 
care adeseori se prelungea pana la miezul nopjii. 

Prin aceasta analogie, Domnul Isus atrage aten^ia ca 
pentru intrarea in impara^ia lui Dumnezeu, copiii Lui trebuie 
sa fie pregati^i zi de zi, sa se comporte pe pamant cu in^elepci- 
une, cu devotament si harnicie pentru ca nu se cunoaste ziua 
in care se termina vi^a pe pamant pentru fiecare credincios si 
apoi va fi chemat pentru a ajunge in Impara^ia vesnica a lui 
Dumnezeu. 

Pilda talan^ilor 

Atunci Impara^ia cerurilor se va asemana cu un om 
care, cand era sa piece intr-o alta {ara, a chemat pe robii sai si 
le-a incredin^at avu^ia sa. Unuia i-a dat cinci talan^i, altuia doi 
si altuia unul: fiecaruia dupa puterea lui, si a plecat. Indata eel 
ce primise cei cinci talan^i s-a dus, i-a pus in nego^ si a castigat 
cu ei al^i cinci talanji. Tot asa, eel ce primise cei doi talan^i, a 
castigat cu ei al^i doi talan^i. Cei ce nu primise decat un talant 
s-a dus de a facut o groapa in pamant si a ascuns acolo banii 
stapanului sau. Dupa multa vreme stapanul robilor acelora s-a 
intors si le-a cerut socoteala. Cei ce primise cei cinci talanji a 
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venit, a adus al£i cinci talan^i si a zis: „Doamne, mi-ai fn- 
credin{at cinci talan^i; iata ca am castigat cu ei al^i cinci 
talan^i." Stapanul i-a zis: „Bine, rob bun si credincios. Ai fost 
credincios in purine lucruri, te voi pune peste multe lucruri. 
Intra in bucuria stapanului tau." Matei 25: 14-21 

In vremea Domnului Isus, cei care faceau negoj, erau 
considera^i cei mai in^elepti si curajosi oameni. Pentru negoj se 
cereau cunostin^e multiple economice si curaj, deoarece dru- 
murile prin desert si pe mare, erau nesigure, riscul era mare, 
statistic din cinci vase care plecau in Orient pentru mirodenii 
sau Egipt pentru grane si diferite cereale, doar patru se in- 
torceau cu produsele cumparate. Furtunile pe mare si atacul 
caravanelor de catre talhari reprezentau principalele primejdii. 
Aceasta pilda ne indeamna sa folosim cu in^elepciune, 
harnicie si curaj darurile primite de la Dumnezeu pentru slu- 
jirea impara^iei lui Dumnezeu. Aceasta implica si strategii de 
lunga durata, poate chiar de zeci de ani, intrucat a doua sosire 
a Domnului nostru Isus Hristos nu este cunoscuta, ea poate fi 
maine sau peste sute de ani. 

Noi nu trebuie sa ne prevalam de ideea ca semnele so- 
sirii Domnului Isus ne arata ca vremurile sunt apropiate, si 
astfel sa neglijam lucrarile strategice de lunga durata pentru 
educarea copiilor si nepo^ilor nostri, pentru planuri misionare 
de amploare regionala si de durata, pentru o via^a de crestini 
adevara^i, de crestini injelepti, in special in vremurile actuale, 
postmoderniste, cand etica crestina nu mai are important, fie- 
care putand sa-si creeze o etica proprie, in care familia nu mai 
este importanta, Dumnezeu este scos din viaja oamenilor, 
trairea in pacat nu mai reprezinta o primejdie pentru oameni. 
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Cele doua pilde aparent contradictorii, ne ajuta sa in^e- 
legem ca un adevarat crestin in^elept, este pregatit in perma- 
nent, zi de zi, pentru o via^a corecta, etica de slujire pentru 
Dumnezeu, dar in acelasi timp, isi foloseste din plin talentul 
de slujire dat de Dumnezeu, utilizand planuri si strategii pe 
durate lungi de timp si respectiv planuri operative pe timp 
scurt. 

Dupa ce Domnul nostru Isus Hristos a plecat la ceruri, 
Dumnezeu continua prin mijlocirea Duhului Sfant sa trans- 
mits in^elepciune oamenilor: 

§i ma rog ca Dumnezeul Domnului nostru Isus Hristos, 
Tatal slavei sa vadea un duh de in^elepciune si de descoperire 
in cunoasterea Lui. Efeseni 1: 17 

Purta^i-va cu in^elepciune fa^a de cei de afara. 
Rascumpara^i vremea. Vorbirea voastra sa fie intotdeauna cu 
har, dreasa cu sare, ca sa sti^i cum trebuie sa raspunde^i 
fiecaruia. Coloseni 4: 5,6 

Din pruncie cunosti Sfintele Scripturi, care pot sa-^i dea 
in^elepciunea care duce la mantuire prin credin^a in Hristos 
Isus. Toata Scriptura este insuflata de Dumnezeu si de folos ca 
sa inve^e, sa mustre, sa indrepte, sa dea in^elepciune in ne- 
prihanire, pentru ca omul lui Dumnezeu sa fie desavarsit si cu 
totul destoinic pentru orice lucrare buna. 2 Timotei 3: 16 

Daca vreunuia dintre voi ii lipseste in^elepciunea, s-o 
ceara de la Dumnezeu, care da tuturor cu mana larga si fara 
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mustrare, si ea ii va fi data. Dar s-o ceara cu credin^a, ...Iacov 
1:5,6 



Cine dintre voi este in^elept si priceput? Sa-si arate, prin 
purtarea lui buna, faptele facute cu blande^ea ln^elepciunii! 
Iacov 3: 13 

Injelepciunea care vine de sus este Tntai curata, apoi 
pasnica, blanda, usor de induplecat, plina de indurare si de 
roade bune, fara partinire, nefa^arnica. Iacov 3 : 17 

Descoperirea lui Isus Hristos, pe care I-a dat-o Dumnezeu, 
ca sa arate robilor Sai lucrurile cari au sa se intample in 
curand. §i le-a facut-o cunoscut, trime^and prin ingerul Sau la 
robuo sau loan. 
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Romani 1.1-7 - Prezentarea apostolului §i salutul pentru 

cei din Roma 

Conf . dr. Sorin SABOU 

Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Traducere 

1 Pavel, rob al lui Cristos Isus, chemat apostol, pus deoparte pentru 
evanghelia lui Dumnezeu, 2 pe care a promis-o mai dinainte prin 
profe^ii lui in scrierile sfinte, 3 cu privire la Fiul sau venit din 
samdnfa lui David potrivit carnii, 4 desemnat Fiu al lui Dumnezeu in 
putere potrivit Duhului sfinfeniei prin invierea mor£ilor, Isus 
Cristos, Domnul nostru, 5 prin care am primit har si apostolie pentru 
a duce ascultarea credinfei intre toate neamurile pentru numele sau, 
6 intre care suntefi si voi chemafi ai lui Isus Cristos, 7 tuturor care 
sunte^i in Roma preaiubi\i ai lui Dumnezeu, chemafi sfinfi, har voua 
si pace de la Dumnezeu Tatal si de la Domnul Isus Cristos. 

Preliminarii 

In introducerea acestei scrisori se regasesc caracteristicile unei 
scrisori antice: apar expeditorul, destinatarii si formula de 
salut (Dan. 3.31 [4.1]; Fapte 15.23; 23.26; lac. 1.1). Trasaturile 
specifice se remarca la prezentarea expeditorului, care ocupa 
cea mai mare parte a formulei de inceput a scrisorii. 
Introducerea este parte integrants din scrisoare, nu doar un 
protocol de inceput. 1 

Structura acestui inceput de scrisoare este usor de identificat 
datorita faptului ca prezentarea lui Pavel este dezvoltata cu 



J Cf. C.E.B. Cranfield, A Critical and Exegetical Commentary of the Epistle to the 
Romans (Vols 1 and 2; Edinburgh: T. & T. Clark, 1975), 48. 
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ajutorul a trei elemente: rob, apostol, pus deoparte. Urmeaza 
apoi o descriere a evangheliei proclamate de el, precum si o 
prezentare a scopului lucrarii sale intre neamuri. Salutul direct 
pentru cei din Roma incheie introducerea. 

Exegeza §i expunere 

[1] Acest inceput de scrisoare ofera o prezentare extinsa a 
expeditorului. Autorul se identifies drept Pavel, folosind astfel 
numele sau roman; aceasta era modul in care se recomandau 
evreii din diaspora lumii din jur. 2 Autoportretul lui Pavel 
sugereaza ca el doreste sa fie perceput de catre cei din Roma 
intr-un anumit fel, 3 iar accentul acestei autodescrieri cade 
asupra legaturii sale cu evanghelia lui Dumnezeu. Desi 
prezentarea este extinsa, el foloseste termeni pe care nu ii 
explica, 4 socotind ca destinatarii in^eleg con^inutul acestora. 
Punctele de referin^a sunt, pe de o parte Cristos si rela^ionarea 
la el, iar pe de alta parte evanghelia si rela^ionarea la ea. 
Deoarece scrie unei biserici pe care nu el a intemeiat-o si 
pentru ca se poate ca ca mesajul sau sa devina subiect de 
disputa intre cei din Roma, Pavel alege sa se descrie in felul in 
care o face. 5 Astfel inca de la inceput Pavel prezinta lucrurile 
care-1 preocupa in scrierea acestei scrisori. Astfel, spune despre 
sine ca este un apostol chemat de Dumnezeu sa proclame 



2 C£. Ernst Kasemann, Commentary on Romans (Grand Rapids, Michigan: Eerdmans, 
1980), 5. Este posibil sa avem de a face si cu o tranzijie in perceperea de sine a lui 
Pavel, o eliberare de eel care a tost perceput ca Saul, numele Pavel reflectand 
dedicarea sa ca apostol al neamurilor. Cf. J.D.G. Dunn, Romans (Waco: Word, 1988), 7. 
3 A se vedea si Joseph A. Fitzmyer, Romans (New York: Doubleday, 1993), 227. 
4 Robert Morgan, Romans (Sheffield: Sheffield Academic Press, 1995), 17. 
5 A se vedea si Dunn, Romans, 5. 
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evanghelia si, ca urmare, cei din Roma sunt invita^i sa creada 
si sa sus^ina aceasta. 6 

Fat^a de Cristos Pavel este un rob. Int.elesul acestui mod de 
rela^ionare este multiplu, accentul fund pe ascultarea deplina 
de Cristos. Ceea ce el experimenteaza in cadrul rela^iei sale cu 
Cristos este de fapt si scopul lucrarii sale misionare intre 
neamuri, si anume acela de a le aduce la „ ascultarea credin^ei". 
De asemenea folosirea cuvantului „rob" pregateste cititorul 
pentru un element important din argumentul scrisorii, si 
anume eel legat de „robia" oamenilor in veacul eel vechi, 
semnalandu-se astfel inca de la inceput faptul ca viat.a lui 
Pavel nu este una de neascultare. In mod implicit Cristos are 
un statut unic, el fund stapanul, proprietarul lui Pavel. Acest 
mod de autodescriere nu este nou, el se regaseste la persoane 
din perioada Vechiului Testament: 7 Moise (Ios. 14.7), Iosua 
(Ios. 24.29), David (Ps. 89.3, 20) si profejii (2 Imp. 17.23). 8 
Metafora sclaviei este complexa, aducand un univers deschis 
in privin^a in^elegerii rela^iei dintre om si Cristos. Ulterior 
(1.4), Cristos va fi descris ca „Domnul nostru". Astfel, pentru 
in^elegerea acestei expresii ideile supunerii 9 si privilegiului 10 
de a asculta de un astfel de stapan trebuie pastrate laolalta. 11 



6 A se vedea si Thomas R. Schreiner, Romans (Grand Rapids, Michigan: Baker Books, 

1998), 32. 

7 Cranfield, Romans, 50. 

8 A se vedea si Fitzmyer, Romans, 228. 

'Dunn accentueaza in special dedicarea si nu atat de mult caracterul onorific; Dunn, 

Romans, 7; la fel si Douglas J. Moo, The Epistle to the Romans (Grand Rapids, 

Michigan / Cambridge: Wm. B. Eerdmans Publishing Co., 1996), 41, si F.F. Bruce, The 

Letter of Paul to the Romans (Leicester: IVP, 1985, 2), 71. 

10 Barrett subliniaza privilegiul, C. K. Barrett, A Commentary on the Epistle to the 

Romans (New York: Harper & Row, 1957), 18. 

n A se vedea si Cranfield, Romans, 51. Spre deosebire de Schreiner care il urmeaza pe 

Moo subliniind slujirea lui Pavel; Schreiner, Romans, 32. 
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Slujirea lui Pavel ca apostol a venit in urma unei chemari din 
partea stapanului Cristos Isus. 12 Apostolia sa este in special 
pentru cei dintre neamuri. Pavel nu da cititorilor sai detalii cu 
privire la chemarea sa, asa cum se intampla, de exemplu, in 
Gal. 1.11-17 si 2 Cor. 4.5; 13 motivul pentru aceasta omitere este 
probabil faptul ca experien^a chemarii sale le era cunoscuta. 
Punerea deoparte arata spre faptul ca alegerea sa precede 
trimiterea; aceasta situate se regaseste in situa^ii similare in 
viaja profe^ilor evrei (Is. 49.1-6; 14 Ier. 20.26; Isa. 29.22; Ez. 
45.1). 15 

Locul evangheliei in via^a lui Pavel este unul central, ca o 
punere deoparte pentru ea - Cristos este eel care ii porunceste 
sa faca aceasta lucrare. El isi vede intreaga viaja, de la 
concep^ie pana la varsta adulta, ca fund pusa de Dumnezeu 
deoparte pentru lucrarea evangheliei. Astfel evanghlia este 
prioritara in viaja sa. Evanghelia este a lui Dumnezeu in 
sensul ca ea ii apar^ine lui Dumnezeu atat in ce priveste 
ini^iativa, cat si in ce priveste con^inutul. 16 
[2] Evanghelia lui Dumnezeu nu este un mesaj supriza, 
deoarece ea a fost anun^ata din timp, dupa cum arata Sfintele 
Scripturi. 17 Pavel nu face trimitere la vreun text anume 18 in 
care sa fi fost anun^ata evanghelia, dar eel mai probabil, el s-ar 



12 A se vedea si Cranfield, Romans, 52. 

13 A se vedea Peter Stuhlmacher, Paul's Letter to the Romans: A Commentary 

(Edinburgh: T&T Clark, 1994), 19. 

14 Cf. Morgan, Romans, 18. De asemenea Dunn, Romans, 8. 

15 A se vedea si Kasemann, Romans, 6. 

16 Dunn subliniaza aspectele sursei si autoritajii din spatele mesajului; Dunn, 

Romans, 10. 

17 Cranfield subliniaza „caracterul vrednic de incredere" al evangheliei; Cranfield, 

Romans, 56. 

18 Fitzmyer, Romans, 229. 
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referi la texte cum ar fi Is. 9.1-6; 11.1-9; Ier. 23.5; 31.31-34. 19 
Aceasta arata ca lucrarea lui Dumnezeu are continuitate, 
„atunci" si „acum": ceea ce a fost promis atunci are loc acum. 
Injelesul termenului „evanghelie" este un subiect in dezbatere. 
Pavel foloseste acest termen in mod absolut; nu mai intalnim o 
astfel de folosire la al^i autori antici. Acest substantiv este 
definit de lucrarea lui Dumnezeu in trimiterea Fiului sau 
subliniindu-se in special lucrarea sa pamanteasca si inaljarea 
in glorie. Pentru ca in VT termenul „evanghelie" nu este folosit 
in context religios cu referire la „vestile bune" ale lui 
Dumnezeu, este posibil ca evanghelia proclamata de Pavel sa 
fie injeleasa in contrast cu limbajul cultului imparatului. Acolo 
evenimentul major ale „zilei de nastere a zeului nostru [Cezar 
August] a marcat, datorita lui, inceputul vestilor bune pentru 
intreaga lume." 20 De asemenea urcarea pe tron a impara^ilor 
romani era un eveniment datator de speran^a, pentru ca se 
inaugura astfel o noua epoca. Pentru ca Pavel citeaza in 10.15 
unul dintre textele importante cu privire la „proclamarea 
evangheliei" in VT, si anume Isaia 52.7, este posibil ca acesta sa 
fi stat la originea acestui contrast cu cultului imparatului. 21 
Astfel cei care aud evanghelia o pot in^elege prin comparable 
cu evenimentele din via^a si realizarile imparatului Romei. 
Datorita felului in care este prezentat conjinutul evangheliei 
este posibil ca in v.3-4 Pavel sa faca trimitere la o formulare 



19 C£. Stuhlmacher, Romans, 19. 

20 Cf. Graham N. Stanton, "Paul's Gospel," in The Cambridge Companion to St Paul 

(ed. James D. G. Dunn; ; Cambridge: Cambridge University Press, 2003), 173; Vezi 

Scrisoarea lui Paulus Fabius Maximus (liniile 4-9) si raspunsul Adunarii provinciale 

(liniile 40-41); cf. Graham N. Stanton, Jesus and Gospel (Cambridge: Cambridge 

University Press, 2004), 32. 

21 Graham N. Stanton, "Paul's Gospel," 174. 
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care era in circulate in biserica primara; nu mai intilnim o 
astfel de descriere a con^inutului evangheliei la Pavel. [3] 
Evanghelia a fost promisa prin profe^i, avandu-se in vedere in 
special venirea lui Mesia (2 Sam. 7.12-14) din linia genealogica 
a lui David. Evanghelia il are ca si con^inut pe Fiul lui 
Dumnezeu, in doua sau trei stadii ale existen^ei sale (in 
funcjie de felul cum este in^eles participiul tou ysvopEVOu). Cel 
mai probabil este ca avem de a face cu o ambiguitate 
inten^ionata, 22 prin care Pavel spune atat ca Fiul „s-a nascut", 
cat si ca „a venit". 23 Aceasta permite referirea si la ceea ce era 
inainte de nasterea sa (8.3; 9.5). Un lucru izbitor este 
contrastul intre cele doua expresii care guverneaza felul in care 
este descris Fiul: „potrivit carnii" si „potrivit Duhului 
sfin^eniei". Carnea si Duhul sunt perspectivele dominante din 
cadrul evangheliei potrivit carora este proclamata via^a si 
lucrarea Fiului lui Dumnezeu. Expresia „potrivit carnii" 
trebuie in^eleasa ca referindu-se la via^a in trup a Fiului, o 
via^a in care limitele, slabiciunea si mortalitatea carnii sunt 
lucruri date. 24 Astfel Fiul, este Mesia din saman^a lui David 
care isi asuma existen^a in trup. [4] Expresia „potrivit Duhului 
sfinjeniei" domina formularea din v.4 prin aceea ca, odata cu 
invierea Fiului, inviere care inaugureaza invierea generala a 
mor{ilor (1 Cor. 15.20) 25 , acesta este desemnat Fiu al lui 
Dumnezeu in putere, modul lui de a fi fund determinat/ 



22 In incercarea de a clarifica aceasta ambiguitate unele manuscrise (61, pc syP) au 

inlocuit tou~ genome/nou cu gennwme/nou, „nascut". 

23 Fitzmyer traduce cu „a aparut", Fitzmyer, Romans, 229. Moo injelege expresia ca 

presupunand preexistenja Fiului; Moo, Romans, 46. 

24 Expresia mai apare cu privire la Avraam in 4.1 prin care acesta este parintele fizic al 

evreilor; subliniindu-se astfel legatura de sange, descendenja directs din acesta. A se 

vedea si 9.5. 

25 A se vedea si Dunn, Romans, 15. 
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guvernat de Duhul sfin^eniei. Prin invierea sa, Fiul are parte 
de mal^are intr-o pozrfie de putere. Pavel descrie acest proces 
cu ajutorul verbului opi'^co, care inseamna fie „a hotari", fie „a 
desemna". Primul sens in gasim in Luca 22.22, Fapte 2.23, 
10.42, 11.29; Evrei 4.7, unde descrie hotarari 26 ale lui 
Dumnezeu sau ale apostolilor. opi^co nu poate avea acest sens 
in 1.3 pentru ca aici sunt implicate elementele statutului („in 
putere") si instrumentalita^ii invierii (ca eveniment care 
marcheaza procesul la care face trimitere opi^co). De aceea 
consideram ca al doilea sens este avut in vedere in textul 
nostru, si anume desemnarea 27 Fiului lui Dumnezeu ca Fiu al 
lui Dumnezeu in putere (regasim idei similare la Pavel in 
textul din Fil. 2.9-11). Invierea a adus acest element in lucrarea 
salvatoare a Fiului, dar nu 1-a facut pe Cristos Fiul lui 
Dumnezeu. 28 In urma acestei desemnari in putere el primeste 
numele de Domn. Inscaunarea in putere este pozrfia de care se 
bucura Fiul odata cu invierea sa. Este dezvoltata, astfel, o 



26 Cu acest sens el este sinonim indeaproape cu kri/nw, e)pikri/nw, e)pilu&w, 
sumbiba&zw, proori/zw, proaire/omai impartasind cu aceste verbe ideea luarii unei 
hotarari. Cf. cu Louw J.P. and Nida E.A., Greek Lexicon of the New Testament Based 
on Semantic Domains (New York: United Bible Societies, 1988), 359*60. Spre deosebire 
de Cranfield care considers ca peste tot in NT verbul o(ri/zw are sensul de „a fixa, 
determina, desemna." Cranfield, Romans, 61. 

27 Cu acest sens el este sinonim indeaproape cu verbele ta&ssw, a)nadei/knumi, ti/ 
qhmi, a)fori/zw, di/dwmi, paralamba&nw, meri/zw, xeirotone/w, kaqi/sthmi, kaqi/ 
zw, poie/w, xri/w sensul de a fi desemnat pentru o anumita pozitie sau functie. Cf. cu 
Louw J.P. and Nida E.A., Lexicon, 483*5. A se vedea si Fitzmyer, Romans, 235; Dunn, 
Romans, 12; Moo, Romans, 48. 

28 Fitzmyer, Romans, 236. Schreiner urmand pe Cranfield si Wilckens spune ca „cel 
care a devenit samanja lui David si a fost desemnat Fiu al lui Dumnezeu in putere la 
inviere era deja Fiu inainte de aceste evenimente;" Schreiner, Romans, 38. A se vedea si 
Bruce, Romans, 72. Dunn este mai precaut si spune ca aceasta afirmajie ar trebui 
injeleasa in contextul impactului deosebit pe care 1-a avut invierea asupra primilor 
crestini si nu ar trebui vazuta ca o afirmajie teologica dezvoltata; Dunn, Romans, 14. 



64 Jurnal teologic, vol.6, 2007 

expunere succinta 29 a existen^ei Fiului, subliniindu-se 
domeniile sale de existen^a: pamantul si gloria. 30 Evanghelia 
lui Dumnezeu este formulata folosindu-se un limbaj al puterii 
care, atat in existen^a pamanteasca in domeniul carnii, cat si in 
cea cereasca in domeniul Duhului, il are in centru pe Fiul lui 
Dumnezeu. Existenja in trup si in Duh descrie asumarea 
destinului oamenilor de catre Fiul lui Dumnezeu si ofera 
modelul de urmat (8.29) pentru to{i cei care vor crede 
evanghelia proclamata de Pavel. Pe baza invierii si intronarii, 
Isus Cristos este Domnul, iar pe baza credin^ei si marturisirii 
lui ca Domn (10.9), el este si Domnul nostru. [5] O persoana cu 
un asemenea statut si cu o asemenea putere ii da lui Pavel 
slujba de apostol. Expresia „har si apostolie" descrie puterea 31 
si responsabilitatea pe care a primit-o Pavel de la Domnul sau; 
harul il ajuta pe Pavel in slujirea ca apostol. Apostolia sa se 
intemeiaza pe faptul ca si el este un martor al invierii 32 Fiului 
si pe faptul ca a fost trimis de acesta cu evanghelia la neamuri. 
Pavel este imputernicit de catre Domnul Isus Cristos sa duca 
„ascultarea credinjei" intre toate neamurile. Relajia dintre 
credin^a si ascultare trebuie sa fie definita in sensul ca credin^a 
da termenii ascultarii: credin^a este in evanghelie (1.16), care il 
are in centru pe Fiul lui Dumnezeu, iar Fiul lui Dumnezeu in 
putere este obiectul credin^ei crestinului si eel de care trebuie 



29 Fitzmyer, Romans, 230. 

30 Aceasta nu exclude faptul ca si in viaja pamanteasca Fiul a avut parte de asistenja 

Duhului; carnea si Duhul nu sunt forje competitive in viaja Fiului. Cf. Dunn, 

Romans, 15. 

31 „Harul la Pavel inseamna aproape intotdeauna puterea salvarii." Kasemann, 

Romans, 14. Spre deosebire de Cranfield care injelege harul ca insemnand „favorul 

nemeritat al lui Dumnezeu." Cranfield, Romans, 65. 

32 A se vedea discutia din Kasemann, Romans, 5. 
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sa asculte el. 33 Un astfel de destin este pentru toate neamurile. 
Aceasta focalizare a slujirii lui Pavel arata atat spre propria 
exprien^a (rob, apostol), cat si spre experien^a celorlaffi 
(credin^a, ascultare). In ambele cazuri este vorba despre o 
„subordonare fa^a de autoriatea suprema a lui Isus ca rezultat 
al predicarii evangheliei." 34 Numele sau de Domn este in final 
motiva^ia si ^inta slujirii lui Pavel intre neamuri, in sensul ca 
asculta de el si le indreapta pe neamuri spre el. 
[6] Ca urmare cei din Roma, fund dintre neamuri, sunt si ei in 
aten^ia slujirii lui Pavel. Chemarea de care a avut el parte este 
si chemarea lor - si ei sunt chema^i sa asculte de Isus Cristos. 
In felul acesta cei din Roma pot vedea care este locul pe care 
Pavel li-1 da in contextul slujirii sale din intreaga lume. Che- 
marea sa 1-a facut sa ajunga si la ei. Aceasta subliniaza terenul 
comun dintre ei si el: chemarea si evanghelia. [7] Credinciosii 
din Roma sunt descrisi cu atenjie 35 si intotdeauna in totalitatea 
lor. Dumnezeu se rela^ioneaza fa^a de to^i la fel: ii iubeste pe 
to^i si ii cheama pe to^i la sfin^enie. Aceast mod de descriere cu 
referire la „toti" este esen^ial pentru apostolul Pavel in incer- 
carea sa de a consolida unitatea credinciosilor din Roma. 
Modul in care este formulat salutul subliniaza aceasta intense 



33 A se vedea 10.16 unde raspunsul fa(a de evanghelie este dat in termenii ascultarii. 
Cranfield injelege aceasta expresie ca msemnand „ascultarea care consta in credinja." 
Cranfield, Romans, 66. Vezi si analiza lui Dunn, Romans, 18; Schreiner menjine 
deschisa discujia sugerand ambele sensuri: ascultarea care izvoraste din credinfa si 
credinja care consta in ascultare, Schreiner, Romans, 35; Moo spune ca cele doua se 
interpreteaza reciproc: credinja nu poate fi niciodata separata de ascultare. Moo, 
Romans, 52; Bruce le interpreteaza diferenjiat: ascultare care se bazeaza pe credinja in 
Cristos. Bruce, Romans, 74. 
34 Stuhlmacher, Romans, 20. 

35 A se vedea Robert Jewett, "Romans," in The Cambridge Comanion to St Paul (ed. 
James D.G. Dunn; Cambridge: Cambridge University Press, 2003), 92; Morgan, 
Romans, 18; Stuhlmacher, Romans, 20. 
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a lui Pavel, prin faptul ca arata spre Dumnezeu ca Tata si spre 
Isus Cristos ca Domn ca fiind sursa harului si a pacii de care se 
bucura si de care au nevoie cei din Roma. Duhul este prezent 
m mod implicit in aceasta binecuvantare, intrucat cei credin- 
ciogi il pot numi pe Dumnezeu doar cu ajutorul Duhului 
„Abba" (8.15) §i pot apar^ine Domnului Isus Cristos (8.9). 



Note exegetice asupra expresiei kata ten taxin Tn Epistola 

catre Evrei 

Lector dr. Octavian BABAN 

Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 



Una din expresiile importante din Epistola catre Evrei este cea 
prin care se desemneaza tipul preojiei lui Isus in comparable 
cu preo^ia levitica, anume formula kata ten taxin, Kata tt|v 
ta^iv, „potrivit cu ordinea (cu randuiala)". Aceasta expresie 
apare in Noul Testament doar in Evrei 5.6, 10, 6.20, 7.11, 17. In 
general, constructive gramaticale cu prepozrfia kata si acuzati- 
vul comunica ideea de direc^ie, conformitate, ordine, raportare 
la un model, avand in^elesul de „in jos, de-a-lungul, conform 

cu", etc. Ca atare, ea apare in numeroase formulari, de exem- 

plu in titlurile evangheliilor (Kata MaGGaiov, Kata MapKov, 
Kata AcuKav, Kata Iooavvnv, respectiv „dupa" sau „conform 
lui" Matei, Marcu, Luca, loan; sau ca referinje la lege, cf. Luca 
2.22, Kata tov vo|j.ov Mo-ooeax; - conform legii lui Moise, etc.), 
in teologia epistolelor lui Pavel (cf. Epistola catre Galateni si 
Epistola catre Romani si expresiile Kata oapKav - dupa trup, 
Kata nvev\ia - dupa duh, Kata ejiayyeXiav - potrivit 
promisiunii sau fagaduin^ei, Kata euayyeXiov - conform 
evangheliei, Kata dvGpoonov - conform sau potrivit oamenilor, 
etc.), si in multe alte exemple. 



1 In acelagi timp, kata poate fi folosit gi cu cazul genitiv gi atunci are injeles locativ, 
distributiv („de pe, asupra, jos de pe, prin", sau indica succesiunea, opozijia; ex.: Luca 
4.14, si vestea despre el s-a dus prin toata regiunea, kai fhmh ejxhlqen kaq' ojlhv thv 
pericwrou peri aujtou; cf. Fapte 10.37; sau loan 18.29, ce acuzajie aduceji impotriva 
omului acestuia?, tina kategorian ferete kata tou ajnqrwpou toutou..., etc.). 
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Contextul argumentului 

Evrei 5.1-10 confine doua referin^e la randuiala slujirii 
preotesti a lui Isus prin care se arata ca El a fost pus de Dum- 
nezeu in aceasta pozrfie si nu si-a luat singur demnitatea de 
preot (precizarea nevoii de chemare divina are important 
maxima in in^elegerea naturii preo^iei: aceasta nu este doar o 
slujba de reprezentare a oamenilor inaintea lui Dumnezeu, ci 
este si o slujba in care nu se poate intra fara chemare si confir- 
mare divina). Capitolul cinci continua, apoi, aratand ca Isus a 
fost desavarsit de Dumnezeu prin suferin^a (suferin^a jertfei 
de pe cruce, la care a mers prin ascultare deplina de Tatal) ca 
sa ajunga un mare preot ce aduce mantuirea vesnica a celor 
credinciosi: in acest sens vesnic a avut loc si numirea sa de 
catre Dumnezeu ca „mare preot dupa randuiala lui Melhise- 
dec": 

5.6, kcc0co<; Kai ev etepcp Xeyei cv (ei) tepeix; el<; tov 
a'uova Kata xr\v ta^iv MeX%icebeK.. 2 

Dupa cum spune si in alt loc: „Tu (esti) preot in veac, dupa 
randuiala lui Melhisedec". 

5.10, 7ipooayope-u9ei<; vno xov Qeov ap^iepeix; icata tt)v 

ta^iv MeX%ice5eK. 

Fiind numit de Dumnezeu: „mare preot dupa randuiala lui 

Melhisedec". 



2 Pentru variante textuale si citate, vezi E. Nestle, K. Aland si B. Aland, Universitat 
Miinster. Institut fur Neutestamentliche Textforschung. (1993, cl979). Novum Testamen- 
tum Graece. Nestle- Aland. (27. Aufl., rev.) (569). Stuttgart: Deutsche Bibelstiftung. 
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Dupa aceste doua versete care pun problema preo^iei 
vesnice a lui Isus, Evrei 6 discuta important juramantului lui 
Dumnezeu. Astfel, Dumnezeu i-a jurat lui Avraam ca ii va in- 
mul^i saman^a si a dus la indeplinire promisiunea aceasta prin 
Isus, eel chemat sa fie preot dupa randuiala lui Melhisedec, in 
veci. Isus a intrat, astfel, in locul prea-sfant din ceruri ca 
inainte-mergator pentru noi si ca mare preot al mantuirii noas- 
tre, in mod special desemnat asa de Dumnezeu, ca sa poata fi 
mantui^i si evreii si paganii. 

6.20, 07IOX) 7ipo8po|j.o<; vnep f||j.cov eior|X0ev 'Iriocnx;, Kata 
xt)v xa^iv MeX^ioeSeK ap%iepevq Y evo M- evo ? ei ? xov 
a'uova. 

(avem nadejdea ca o ancora a sufletului, o nadejde tare si 
neclintita care patrunde dincolo de perdeaua dinlauntrul 
Templului),... in locul unde a intrat pentru noi inainte- 
mergatorul nostru, Isus, fiind „mare preot in veac dupa 
randuiala lui Melhisedec". 

Evrei 7 confine, poate, cea mai importanta parte a 
prezentarii lui Isus ca preot dupa randuiala lui Melhisedec. 
Capitolul il prezinta pe Melhisedec mai in detaliu si discuta 
asemanarea lui cu Hristos si apoi il prezinta pe Hristos prin 
paralelism cu preojia lui Aaron si preo^ii levrfi. Comparajia 
aceasta este discutata in amanun^ime in Evrei 7 si concluziile 
sunt capitolului sunt radicale, aratand superioritatea lui Hris- 
tos asupra randuielii preojesti din Israel. In acest capitol se 
intalnesc doua referiri la Melhisedec, dupa cum urmeaza: 
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7.11, ei \iev ovv xeXeiioaiq 8ia xr\q Xeimiicric; lepaxxovnc; 
r)v, 6 Xaoc; yap e? 1 ' cronis vevo|ao0eTntai, xiq exi %peia 
Kara tt|v ta^iv MeX%iaebeK etepov avioraoGai lepea Kai 
o-u Kara tt)v ta^iv ' Aapcov XeyeoGai. 



3 

Asadar, daca desavarsirea" ar fi fost prin preo^ia levi^ilor 
(pentru ca sub aceasta preotie a primit poporul legea), ce 
nevoie mai era sa se ridice un alt preot, dupa randuiala lui 
Melhisedec, si nu unul numit dupa randuiala lui Aron? 

7.17, napropeirai yap cm av (ei) lepeix; eiq tov aicova 
Kara xt)v xa^iv MeX%iae5eK.. 

Caci se da marturia: „Tu esti preot in veci, dupa randuiala 
lui Melhisedec". 

Laitmotivul important din aceste versete, „tu esti (mare) 
preot in veac, dupa randuiala lui Melhisedec", este preluat din 
Psalmul 110.4-5 (109.4-5, LXX), co|j.ooev Kupioc; kcu ox> 
|aera|j.eXr|0r|O£rai, <xo ei lepeuc; eiq tov aicova Kara tt|v ta^iv 
MeXxvoeSeK (Domnul a confirmat si nu isi va lua inapoi 
(cuvantul): „Tu esti preot in veac dupa randuiala lui 



3 Desavarsirea sau finalitatea (teleiwsiv), inseamna aici si iertarea deplina - asimilabila 
cu neprihanirea - obtinuta de eel credincios, dar si implinirea sau confirmarea functiei 
finale a preotiei levitice, vazuta ca preotie, adica mijlocirea adusa de ea mtre Dum- 
nezeu si om. Autorul epistolei lasa sa se injeleaga faptul ca preotia levitica nu este 
eficienta in raport cu scopul final al unei preotii, ci este doar o ilustratie a preotiei 
adevarate, o reflectare istorica. Cea mai buna ilustratie a preotiei lui Isus este preojia 
lui Melhisedec, care este luata aici ca reper superior preotiei lui Aaron. De abia prin 
aceasta preotie se atinge functionalitatea preotiei depline. De aici si intelesul posibil al 
randuielii (taxiv) de „model": dupa modelul lui Mehisedec, dupa modelul lui Aaron. 
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Melhisedec"). 4 Plecand de la aceasta protege, epistola reia 
tema si afirma caracterul unic si superior al preo^iei lui Isus, in 
comparable cu preo^ia lui Aaron. 

Paralela Melhisedec - Isus si identitatea lui Melhisedec 

Pe langa lamuririle legate de Melhisedec, Aaron, Levi si Isus, 
problema ridicata de aceste versete este, desigur, cea a preo^iei 
in NT, in general. In acest context se impun, deodata, cateva 
observa^ii, cum ar fi: care este legatura intre titlurile „mare 
preot" (arhiereus), „preot" (hiereus), si „preot in veci" (hiereus eis 
aiona), care apar in aceste versete, pe deoparte, si expresia 
„randuiala" (taxis, kata ten taxin, potrivit randuielii sau ordi- 
nii), pe de alta parte? Se refera taxis la o preo^ie in sine sau 
doar la o randuiala, adica o anumita ordine in interiorul uneia 
si aceleiasi preo^ii? S-ar putea traduce, atunci, taxis prin 
„preotie" in loc de „randuiala", si, respectiv, prin „preotia lui 
Aaron" (f| ta^ic; ' Aapcov) si „preotia lui Melhisedec" (fi ta^ic, 
MeXxioe8eK)? Raspunsul la aceste intrebari poate indica nu 
numai traducerea si in^elesul formulei ten taxin Melhisedek, ci si 
teologia, in asamblu, pe care Epistola catre Evrei o comunica 
despre slujirea preojeasca a lui Isus. 

Injelesul termenului „randuiala" este legat, insa, nemijlocit, 
si de problema identitajii lui Melhisedec. Etimologic, numele 
lui confine referiri clare la regalitate si dreptate (melki - melek-i 
- rege sau „regele meu", si fedek - drept^ bti fbn). Astfel, Mel- 
hisedec, jHto'p^D poate insemna „regele neprihaniri (dreptajii)", 
sau „regele meu este neprihanit (drept)", ori chiar „Tedek este 



i Septuaginta: with morphology (Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 1996). Ps. 
109.3-4. 
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regele meu" Cjedek erau un zeu din Canaan, cf. Iosua 10. 1). 5 In 
mod distinct, el este numit insa si „preot al Dumnezeului eel 
prea inalt" (Gen. 14.17-18, hiereus tou theou hupsistou, lepeix; 
xoo Geoo minoxoi), nvbs bsb oro, kohen la-el elion). 

Conform unor interpretari, Melhisedec ar fi fost o epifanie 
(aratare, aparitie) antropomorfa a Fiului lui Dumnezeu inainte 
de intrupare (Isus s-ar fi prezentat, astfel, pe sine, ca om, in 
chip profetic, lui Avraam, ca imparat al neprihanirii, si ar fi 
venit si cu insemnele cinei Domnului: cu paine si cu vin, dand 
binecuvantarea sa peste Avraam). O astfel de interpretare ar 
parea sa fie si sustinuta de faptul ca, in Evrei, se subliniaza 
preotia vesnica a ambilor preo^i, a lui Isus si a lui Melhisedec, 
respectiv in Evrei 7.3 si 7.11. 

In privin^a aceasta exista, totusi, o obiectie. In vreme ce se 
spune ca Isus Hristos va fi „preot in veac" (eiq xov aicova), 
dupa preotia lui Melhisedec, Evrei 7.3 nu spune exact acelasi 
lucru despre Melhisedec, ci precizeaza ca acesta va ramanea 
preot, |j.ev£i iepe\)<; ei<; xo 8iriveKe<;, „pentru totdeauna" (7.3). 
Formula ei<; xo 8ir|veKe<; nu este identica cu formula el<; xov 
aicova, folosita cu referire la Isus, in Evrei 5-7 (cf. 5.6, 10; 6.20; 
7.17). Prima expresie inseamna ceva neintrerupt, continuu, pe 

cand cea de a doua inseamna, literal, „in veci". Se poate 
sugera, in acest caz, ca exista o deosebire sensibila intre cele 
doua caracterizari: Melhisedec are o preo^ie netransmisibila, 



5 W.D. Reyburn, §i E.M. Fry, A handbook on Genesis. UBS handbook series, (New 
York: United Bible Societies, 1997), 322. 

6 Cf. T. Friberg, B. Friberg, si N.F. Miller, Analytical lexicon of the Greek New Testament. 
(Grand Rapids, Mich.: Baker Books, 2000), 116; W. Arndt, F.W. Danker, si W. Bauer, A 
Greek-English lexicon of the New Testament and other early Christian literature. 6th ed, K. 
Aland, B. Aland, and V. Reichmann (eds.), (Chicago: University of Chicago Press, 
2000), 245). 
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neintrerupta - pe toata durata vie^ii sale - el a avut o preo^ie 
pe care nu a transmis-o nimanui si prin care a prefigurat-o pe 
cea a lui Isus. In acest timp, Isus are o preo^ie de acelasi tip, 
netransmisibila, dar vesnica (si el traieste vesnic, fiind Fiul lui 
Dumnezeu). De abia aceasta preo^ie a lui Isus este unica si 
esen^iala mantuirii oamenilor, fiind preo^ia originala la care s- 
au referit toate modelele culturale si religioase din istoria lui 
Israel (implicit, si cea a lui Melhisedec si cea a lui Aaron si 
Levi). 

Intr-adevar, o asemenea evaluare pare sprijinita si de faptul 
ca Melhisedec este descris doar ca fiind asemenea lui Isus, in 
Evrei 7.3, unde se arata ca el este „fara tata, fara mama, fara 
spi^a de neam, neavand nici inceput al zilelor, nici sfirsit al 
vie^ii, dar care a fost asemanat cu Fiul lui Dumnezeu, ramine 
preot in veac." Daca privim la predicatul propozijiei „a fost 
asemanat" (k%(iiv d(pct)|j.oia)|j.evo<; 8e t© mot xov Qeov, fiind 
asemanator fiului lui Dumnezeu), concluzia pare destul de 
clara: Melhisedec are doar asemanarea cu Isus. Expresia 
d(pct)|j.ouo|j.evo<;, din Evrei. 7.3, are o greutate considerabila si 
unele traduceri sunt gata sa traduca mai transant si kata ten 
taxin din 7.11. Astfel, traducerea germana Gute Nachricht Bibel 
(GNT) 7.11, traduce „un preot de felul lui..." (noch einen anderen 
Priester aufzustellen, einen „nach der Art Melchisedeks" und nicht 
nach der Art Aarons), iar traducerea in engleza moderna, a lui J. 

Moffat (MNT), traduce in 7.11: „un preot de rangul lui..." 7 P. 



7 P. Ellingworth, §i E.A. Nida, A handbook on the Letter to the Hebrews. UBS handbook 
series; Helps for translators (New York: United Bible Societies, 1994), 146. Cf. 
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Ellingworth si E.A. Nida accepta si ei o formula asemanatoare: 

„un preot ca Melhisedec" si „unul ca Aaron". 

In ce priveste caracterizarea „fara mama si fara tata, fara ge- 
nealogie" (anaxmp a|j.r|Tcop dyeveaXoyia<;), este adevarat ca lui 
Melhisedec nu i se men^ioneaza, in Geneza, nici o linie genea- 
logica - dar aceasta nu inseamna ca nu a avut o genealogie din 
motiv ca este asemanat cu Isus (de fapt, Isus - ca nu al omului 
si ca fiu al lui David - are o genealogie, chiar doua genealogii, 
in Matei 1 si Luca 3; si fecioara Maria este, intr-adevar, mama 
sa, GeotOKcx;); chiar daca nu se dau detalii biografice sau bio- 
logice despre Melhisedec aceasta nu inseamna, in mod nece- 
sar, ca el nu avea astfel de caracteristici sau trasaturi. Textul 
este voit misterios, eliptic - prin inspirajie divina - si, astfel, 
nu se precizeaza unde era cetatea sau £ara Salem peste care era 
rege - desi unii o identified dupa nume cu Ierusalimul (exista 
si ipoteza ca Melhisedec era rege peste o regiune sau un un 
popor numit fedek, neprihanire), nici vreun alt amanunt despre 
preo^ia sa sau numele lui Dumnezeu (Dumnezeul eel preain- 
alt). Prezentarea din Geneza ramane, in esenja, deplin com- 
patibila cu o compara^ie simpla cu Isus, nu cu o identificare a 

sa cu Isus. In ce priveste personajul Melhisedec, ca om, acesta 
pare sa fi fost, mai degraba, un imparat-preot local, misterios - 
pentru noi, pe deoparte - dar, cu siguran^a cunoscut lui 



8 Ellingworth §i Nida, Hebrews, 148, 150. 

9 Misterul care il inconjoara pe Melhisedec - eel pujin datorita laconismului lui Moise, 
are un corespondent parjial - interpretat teologic, si in interpretarea persoanei lui Isus. 
Isus Hristos este si el o persoana misterioasa, ca divinitate care si-a asumat fiintarea 
umana (trup, suflet, duh) si ca om, care este divin, fara ca aceste doua naturi sa se 
contopeasca. Misterul intruparii si fiinjei umane-divine a lui Isus ramane o taina pro- 
funda care i-a preocupat si ii preocupa pe teologi si pe to(i crestinii, in general. 
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Avraam, un om de credin^a deosebita, cu statura morala si 
recunoastere divina. 

Talmudul ofera o perspective interesanta asupra identificarii 
lui Melhisedec. Potrivit rabinilor, datele acestuia permit o 

identificare a sa cu Sem, fiul lui Noe. Prelucrarea informa^ii- 
lor biblice ar duce la ideea ca Noe, in varsta de sase sute de ani 
la potop, a mai trait trei sute cincizeci de ani dupa potop (Gen. 
9.28-29) si a murit la noua sute cincizeci de ani, iar fiul sau Sem 
a trait, aproximativ, inca cinci sute doi ani, dupa potop. Este 
posibil, deci, ca el sa fi fost figura cea mai respectata pe 
pamant, in vremea lui Avraam, in stare sa exercite o func^ie 
preo^easca unica, patriarhala, reprezentativa pentru omenire, 
la cererea lui Dumnezeu. Aceasta ultima explicate iese din 
cadrul propriu-zis al Bibliei, este adevarat, dar ramane in con- 
textul uman al interpretarii folosite pana acum, potrivit careia 
Melhisedec reprezenta o persoana influenta, recunoscuta, 
unica si paradigmatica pentru Mesia eel din viitor (s-ar putea 
obiecta ca Sem avea o genealogie si era binecunoscut, pe cand 
Melhisedec, nu este cunoscut; dar, ceea ce spune Evrei 4-5 se 
refera la prezentarea lui Melhisedec din Geneza 14 si nu la 
ceea ce se cunostea sau nu se cunostea despre el la momentul 
respectiv; dimpotriva, reac^ia clara si rapida a lui Avraam arata 
ca avea de a face cu un personaj foarte cunoscut. Avraam il 
stia, cu siguran^a, mai dinainte pe Melhisedec). 



10 Talmudul Babilonian Nedarim 32b §i 4; Geneza Rabbah 46:7; Geneza Rabbah 56:10; 
Levitic Rabbah 25:6; Numeri Rabbah 4:8. La fel gi Targumu 1 Ierusalim la Geneza 
14:18, Midrash 126b. Cf. §i „Tamar was the daughter of Shem, Melchizedek king of 
Salem, Priest of God the Most High." (Midrash Rabbah, vol.2, Soncino Press transla- 
tion, 1983, p. 796). 
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Preofia lui Melhisedec §i paralelele cu Aaron (Levi) 
Faptul ca aceasta preo^ie a dat de gandit autorilor biblici, vi- 
zavi de preofia levitica, de tipul lui Aaron, se vede clar din 
Psalmul 110.4. Prin inspira^ie divina, David ajunge sa il nu- 
measca aici pe Mesia nu preot conform randuielii lui Aaron, ci 
preot dupa randuiala lui Melhisedec. Este limpede ca el a 
ajuns sa vada in aceasta randuiala sau preojie, una de tip spe- 
cial, superior, data fund antichitatea ei si reprezentantul in 
speja. Autorul epistolei catre Evrei desfasoara in mod supli- 
mentar un argument foarte nuan^at ca sa arate ca antichitatea 
si raporturile stramosesti Avraam-Melhisedec se resfrang in 
rela^ii de subordonare intre preofia de tip Melhisedec si cea de 
tip levitic. Celebra sa argumentare din Evrei spune ca subor- 
donarea lui Levi, aflat in forma incipienta in trupul stramosu- 
lui sau Avraam, si supus, ca descendent, inchinarii si alian^elor 
acestuia, se transforms in superioritatea preo^iei lui Melhise- 
dec fa^a de cea a lui Levi. 

Dar, atunci, ce fel de preo^ie avea Melhisedec? Randuiala 
lui, preofia sa, in sine, nu pare sa fi fost o preo^ie transmisibila. 
Nu se pomeneste in alta parte in Biblie despre vreun sir de 
preo^i de tip Melhisedec. Pe deoparte, in multe ceta^i-state din 
Orient, se obisnuia ca regele sa fie si preot al ceta^ii, deci poate 
fi vorba de o preo^ie regala obisnuita in antichitate (acesta era 
cazul in Babilon; in Israel separarea puterilor era clara; doar 
dinastia Hasmoneilor in sec. 3 i.H., cu Iuda Macabeul si ur- 
masii sai - care veneau din familie de preoji, vor avea cele 
doua func^ii - o situate care va duce la o anumita contestare a 
legitimita^ii lor regale precum si la reconturarea ideii mesi- 
anice ca eliberatorul trimis de Dumnezeu va uni in persoana 
sa cele doua func^ii, preo^easca si regala). Din acest punct de 
vedere, Melhisedec era rege peste Salem si indeplinea si oficiul 
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de preot (tenta^ia acestei acumulari de demnita^i s-a facut 
simjita si in imperiul roman: Gaius Julius Caesar a adoptat 
titlul pontifex maximus in 63 iH, apoi Marcu Aemilius Lepidus 
si Octavian Augustus, si dupa ei toji ceilarfi imperatori romani 
pana la Caesar Flavius Gratianus Augustus, in 381, cand titlul 
a fost preluat de papa de la Roma). 

Atunci, Melhisedec este preot atat prin (a) prisma regalitajii 
sale cat si (b) prin prisma unei chemari speciale a lui Dum- 
nezeu (prin paralelism cu important chemarii lui Dumnezeu, 
atat pentru Aaron cat si pentru Isus, subliniata clar in Evrei 
5.4-6; este greu de crezut ca autorul epistolei ar presupune alt- 
ceva pentru Melhisedec). In afara acestor certitudini, nu se 
poate afirma ca Melhisedec ar fi instituit vreun ordin sau vreo 
oranduire regala ori preo^easca. 

In urma prezentarii din Evrei 5-7, preojia levitica transmisi- 
bila este o paranteza in istoria lui Israel si a preo^iei, in general, 
pentru ca modelul care o antedateaza si o precede este de alt 
tip, de tipul lui Melhisedec, o preojie mesianica asa cum este 
preo^ia unica a lui Isus. Daca Melhisedec este o manifestare 
antropomorfa a lui Isus, dinaintea intruparii, atunci preojia lui 
Melhisedec este chiar originalul ceresc al preojiei mantuitoare 
(cu alte cuvinte, Isus si-a manifestat aceasta preo^ie prin intru- 
pare, dar s-a manifestat asemanator si inainte de intrupare). 
Daca Melhisedec este doar un predecesor uman, atunci mode- 
lul preo^iei sale este preluat la alt nivel de catre Isus, si, 
deasemeni, este reflectat, doar pana la un punct, de modelul 

preo^iei levitice (in cazul acesta, modelul ceresc al preo^iei 
este chiar preo^ia lui Isus, care este anun^ata si reflectata, in 



11 Argumentul acesta aminteste de eel al lui Pavel, din Galateni 3.16-29. 
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grade diferite, de doi predecesori: preotia lui Melhisedec si 
preotia lui Aaron si Levi). 

Teologia autorului Epistolei catre Evrei este o teologie pro- 
funda si radicala: conform ei, preotia levitica nu aduce 
desavarsirea sau maturitatea, adica nu isi atinge scopul ca 
preo^ie (7.11-12), ci Dumnezeu trebuie sa faca apel la un alt 

preot, conform unei alte preo^ii, cea de tip Melhisedec. Con- 
cluzia se impune de la sine: acolo unde se schimba preojia tre- 
buie sa se schimbe si Legea, adica si legamantul - caci Legea 
reglementeaza legamantul (si, intr-adevar, Isus nici nu mai 
urmeaza regulile preo^iei levitice, de tip Aaron, pentru ca el se 
trage din semin^ia lui Iuda, nu din Levi). 

Pare, astfel, ca nevoia de Hristos ca preot si eficien^a preojiei 
lui se reflects negativ asupra performan^elor preojiei levitice. 
Dar, a fost ea oare, preo^ia levitica, proiectata ca sa fie perfor- 
manta ca preo^ie - si sa dea o stare dupa voia lui Dumnezeu? 
Poate ca da, dar atunci numai ca preo^ie care il vesteste pe Me- 
sia, caci ea nu putea asigura mantuirea, conform NT, doar in- 
terimatul mesianic. Inainte de ea, preo^ia lui Melhisedec lasase 
sa se intrevada ca modelul mesianic al preo^iei eficiente este 
altul. 

Concluzii 

Discujia privitoare la sensul lui kata ten taxin in Evrei 4-7 a dus 
la concluzia, in acest articol, ca taxis poate fi tradus cu preojie, 



12 Nevoia de Hristos ca preot si eficienja preotiei lui se reflects negativ asupra rezul- 
tatelor sau performanjelor preotiei levitice. Dar, a fost ea proiectata sa fie perfor- 
manta? Ideea este, totusi, ca nu a fost acesta destinul ei. Pentru ca, deja inainte de a fi 
preotia levitica, aparuse Melhisedec, deci, Dumnezeu avea deja o preotie. In alti ter- 
meni decat Galateni 3-4 si 2 Corinteni 3-4, Evrei 7 arata ca preotia levitica este tempo- 
rara si are alt scop decat mantuirea. 
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nu doar cu ordine sau randuiala in cadrul unei preo^ii. 
Inva^atura epistolei este radicals si novatoare: plecand de la 
cele doua referiri la Melhisedec din VT, prima, istorica - in 
Gen. 14 si cea de a doua, mesianica - in Ps. 110, autorul arata ca 
Hristos are o preo^ie care nu doar ca este maxima, daca ar fi sa 
fie raportata la Lege si la sistemul preoliei aaronice, ci 
depaseste in toate privin^ele sistemul levitic deoarece reprez- 
inta o alta preo^ie, de tipul lui Melhisedec. Aceasta ante- 
dateaza preojia levitica, ii este superioara - caci prin Avraam 
se inchina lui Melhisedec si Aaron si Levi, si ii dau zeciuiala, si 
este netransmisibila. In timp ce Melhisedec are o preo^ie unica, 
netransmisibila, continua (pe toata durata vie^ii sale) - fiind 
vorba, foarte probabil, despre o preo^ie pamanteasca, de tip 
patriarhal-regal, Hristos are o preo^ie unica, netransmisibila si 
vesnica, la el fiind vorba despre o preojie cereasca (Hristos este 
singurul care merge in templul din ceruri, Evrei ). Preo^ia 
aceasta a lui Hristos este de un tip aparte nu doar prin unici- 
tate, netransmisibilitate si vesnicie - ci si prin lipsa de pacat, 
prin caracterul combinat al slujirii (el este mare preot si tot el 
este si jertfa), prin identitatea divina si intrupata a lui Isus - ca 
Fiu al lui Dumnezeu, prin surclasarea (depasirea) oricarei alte 
persoane si slujiri reprezentative in omenire. 

Preo^ia lui Isus este eficienta si desavarsita, ceea ce nu se 
poate spune despre preo^ia levitica, pentru ca aceasta din 
urma nu si-a atins finalitatea si nu a putut asigura mantuirea 
(desi aici apare ideea ca, in timp ce nu si-a atins finalitatea ca 
aducatoare de mantuire, totusi Legea si preo^ia ei au condus 
pe Israel spre Hristos - si, deci, si-a atins scopul..., cf. Romani 
3.19-26, Galateni 3.17-24). Una din expresiile care se rejin cu 
pregnanes in acest context este afirmatia ca, daca se schimba 
preotul se schimba si Legea (sau legamantul), cf. Evrei 7.12. 
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Ca atare, crestinul il are drept mare preot pe Hristos si de 
aid deriva doua concluzii importante: el nu mai poate sta sub 
legamantul Legii sinaitice in niciun fel (contrar inva^aturii ad- 
ventiste) si nici nu mai are sens sa continue preo^ia de tip le- 
vitic, in vreun sens, sau sa reprezinte preojia lui Hristos prin 
vreo alta preo^ie - caci este o singura preo^ie care reprezinta 
bine preo^ia lui Hristos, anume modelul preo^iei lui Melhise- 
dec. Nici un alt model de preo^ie cu caracter intermedial 
transmisibil - prin alegeri sau punerea (impunerea) mainilor, 
nu mai are sens. Preo^ia lui Hristos este unica, de tip Melhise- 
dec si nu admite vreo transmitere sau prefigurare decat, eel 
mult in Melhisedec, o persoana reprezentata biblic printr-un 
limbaj aparte. Astfel, in Biserica nu mai este nevoie de demni- 
tatea preo^easca, ci doar de cea pastorala. Demnitatea 
preo^easca se extinde acum la intreg corpul mistic al lui Hris- 
tos, Biserica, si este preojia universale a credinciosilor. Nu se 
poate gasi o justificare biblica preo^iei asa cum este practicata 
ea in cadrul Bisericilor istorice. Crestinul poate acum doar sa 
sarbatoreasca preo^ia unica a lui Hristos si rodul jertfei si 
mijlocirii lui, mantuirea noastra, si prin El, ca trup al Lui, in 
unire cu El, ca Biserica, o preo^ie si o domnie fa^a de intreaga 
create. 



Fundamentarea biblica a doctrinei despre 
Sfanta Treime 



Lector dr. Samuiel BALC 

Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Note introductive. 

Teologia despre Sfanta Treime este in mod inevita- 
bil dificila, deoarece taina lui Dumnezu intreit poate fi 
vazuta numai in oglinda experien^elor, conceptelor si 
speran^elor umane, si despre misterul comuniunii trinitare 
se poate vorbi numai pornind de la ele. O astfel de 
oglinda a devenit opaca si inselatoare datorita pacatului 
lumii.Totusi, ea permite celor credinciosi sa preguste acea 
desavarsire a comuniunii de viat,a cu Dumnezeu intreit la 
care vor ajunge candva, potrivit cu prezentarea Revelatiei 
divine si a Inva^aturii Bisericii. Este vorba de ceea ce Pr. 
Prof. Dr. Wilhelm Danca definea ca fiind: 

Comuniunea trinitara: cu Tatal divin care ne-a 
chemat la existenja §i ne deschide un viitor, cu 
Fiul care a devenit fratele nostru §i ne-a deschis 
calea mantuirii, cu Duhul Slant care ne unegte 
strans cu Fiul §i ne deschide spre viitorul creat 
pentru noi de catre Tatal. 1 



1 Wilhelm Danca, Trairea credinjei in Sfanta Treime, Sfanta Treime Izvorul §i Te- 
meiul Unita(ii Creatine, Dialog Teologic, Ia§i, Ed. Presa Buna, Revista Institutului 
Teologic Romano-Catolic, Anul 3, Nr. 5, 2000.Pg. 7. 
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Doctrina Sfintei Treimi este adevarul de temelie al 
invataturii creatine, proprie si caracteristica crestinismului, 
ea stand la baza tuturor marturisirilor de credinta ale 
Bisericii §i totodata conditionand intreaga ordine morala 
crestina, personals §i sociala, la temelia careia sta, ca prin- 
cipiu §i ca ideal suprem, comuniunea iubirii intratrinitare 
divine. 

Cuprinsul doctrinei Sfintei Treimi consta in afir- 
marea de baza a credin^ei, anume ca Dumnezeu este unul 
in Fiin^a si intreit in Persoane: Tatal, Fiul si Duhul Sfant. 
Referitor la aceasta, Prof. Dr. Isidor Todoran impreuna cu 
Prof. Dr. loan Zagrean afirmau urmatoarele: 

Fiecare dintre cele trei Persoane sau Ipostasuri ale 
Sfintei Treimi este Dumnezeu adevarat, Dumnezeu 
Tatal, Dumnezeu Fiul, Dumnezeu Duhul Sfant, 
avand fiecare intreaga Fiinja si toate atributele 
dumnezeiesti, fara insa sa fie trei Dumnezei, adica 
fara imparjire sau desparjire a Fiinjei si totodata 
fara sa se amestece sau sa se contopeasca Perso- 
anele dumnezeiesti intreolalta 2 

Doctrina Trinita^ii este declara^ia unica a crest- 
inata^ii referitoare la Fiin^a divina si este definitorie pen- 
tru „teismul" 3 crestin. Cand se vorbeste despre existen^a 
lui Dumnezeu, Pr. Prof. Dr. Eduard FerenJ afirma ca: 



2 Todoran I, Zagrean I, Dogmatica Ortodoxa, Cluj, Ed. Renasterea, 2000, pg.105. 

3 Teismul - m fr. Theisme, gr. Theos, „Dumnezeu" , este o concepjie filozofica - re- 
ligioasa bazata pe admiterea existenjei lui Dumnezeu ca Fiinja absoluta, exte- 
rioara naturii, creatoare, susjinatoare si conducatoare a lumii. Vasile Breban, 
Dicjionar general al limbii Romane, Bucuresti, Ed. Enciclopedica, vol. 2, 1992, pg. 
1039. 



S. BALC, Fundamentarea biblica a doctrinei despre Sfanta Treime 83 

Aceasta existenja este deja dovedita de insasi ex- 
istenja umana. Dupa cum putem deveni constienji 
de caracterul particular al existenjei noastre umane 
printr-o reflexie existenjiala, la fel putem si trebuie 
sa devenim constienji de caracterul unic al exis- 
tenjei lui Dumnezeu printr-o reflexie despre 
credinja noastra ca act existential. 4 

Intr-un mod diferit, Prof. Dr. Isidor Todoran impre- 
una cu Prof. Dr. loan Zagrean afirma ca: 

Doctrina Sfintei Treimi este, in intreg cuprinsul ei, 
adevarul eel mai plin de mister din invajatura 
crestina si in consecinja, ea nu poate fi patrunsa 
sau cuprinsa de cugetare omeneasca prin ra^iona- 
ment filozofic, ci intemeindu-se numai pe Revelajia 
dumnezeiasca si insusindu-se prin credinja. 5 
Desi termenul „trinitate" nu apare in Biblie, el a 
fost folosit din primii ani ai Bisericii. In forma sa greaca 
„trias" se pare ca a fost folosit pentru prima oara de catre 
Teofilus din Antiohia (datat in 181 d.Cr.), iar in forma sa 
latina „trinitas" a fost folosit de catre Tertulian (aproximativ 
220 d.Cr.). 

In teologia crestina, termenul „trinitate" inseamna 
ca exista trei individualita^i eterne, distincte in aceeasi 
esen^a divina, cunoscute ca : Tata, Fiu si Duh Sfant. Aceste 
trei individualitaji sunt trei Persoane si s-ar putea vorbi 
despre „tripersonalitatea lui Dumnezeu". Crestinii se inchina 
Dumnezeului Triunic, fapt eviden^iat si in credeul Atana- 
sian. Thiessen, la randul sau afirma ca: 



4 Eduard Ferenf, Dumnezeul eel viu, unic in fiinfa §i intreit in persoane, Ia§i, Ed. 
Presa Buna,1997,pg. 1. 

5 Todoran I, Zagrean I, Dogmatica Ortodoxa, Cluj, Ed. Renagterea, 2000, pg. 107. 
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Noi ne inchinam unui Dumnezeu in trinitate si 
trinita{ii in unitate; noi facem distinctie intre per- 
soane, dar nu divizam substanja divina. 
Apoi continua spunand: 
Toate cele trei Persoane sunt coeterne si coegale 

una cu alta, astfel ca noi ne inchinam 

desavarsitei unitaji in trinitate si trinitajii in 
unitate. 6 

Teologii exprima aceasta realitate biblica in felul 
urmator: in Fiinja divina vesnica nu se afla numai trei 
nume, ci trei Persoane care impartasesc aceleasi atribute 
divine. Exista Tatal de la care isi trag fiin^a toate lucrurile, 
Fiul prin care au fost facute toate lucrurile si Duhul Sfant 
prin care lucreaza Tatal si Fiul. 

Conjinutul doctrinei Sfintei Treimi, exprimat in 
formula scurta: Tatal, Fiul si Duhul Sfant, are o 
densitate si o adancime tainica fara egal in 
credinja noastra, de unde [decurge] greutatea unei 
analize teologice deplin multumitoare a con{inutu- 
lui ei din punct de vedere al injelegerii noastre, 
conjinut care nu poate fi cunoscut cu nimic din 
cele ale lumii create. 7 

Este arhicunoscut ca intreaga crestinatate isi fun- 
damenteaza inva^aturile religioase pe Biblie, pe care o si 
considers inspirata de Dumnezeu. Mai mult ca oricare 
carte a lumii insa, Biblia vorbeste despre Dumnezeu si o 
face intr-o maniera cu totul aparte. Biblia si istoria lumii 



5 Henry C. Thiessen, Prelegeri de teologie sistematica, S.M.R. [f.a.] , [f.l.] , pg. 104. 
' Todoran I. , Zagrean I. , Dogmatica ortodoxa, Cluj, Ed. Rena^terea, 2000, pg. 116. 
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incep cu Dumnezeu 8 , iar ultimele cuvinte ale Bibliei ll 
prezinta tot pe Dumnezeu ca fund: „Alfa si Omega, Cel 
dintai si Cel de pe urma, Inceputul si Sfarsitul. 9 

Pentru crestin , preciza Pr. Prof. Dr. Eduard Fer- 

ent - 

....a-L cunoagte pe Dumnezeu nu inseamna a-i 
demonstra existenja cu certitudine matematica, ci 
mai curand, a-L sim{i profund in viaja proprie, a-L 
contempla cu credinja, a i se deschide cu recunogt- 
in{a, a-I primi revelajia. 10 

Carole celor doua Testamente vorbesc despre un 
Dumnezeu revelat lumii ca Parinte si Creator, ca Fiu Man- 
tuitor si ca Duh Sfant Mangaietor. Prin urmare, inva^atura 
despre Sfanta Treime se fundamenteaza pe Biblie, desi 
unicitatea fiin^ei divine nu exclude o oarecare deosebire 
mai ales in ce priveste lucrarea. Faptul ca Dumnezeu este 
Unul singur este tenia fundamentals a ambelor Testa- 
mente. 

Dumnezeu este unul dupa Fiinja si intreit dupa 
Persoane, ceea ce inseamna ca Fiint^a nu se imparte in trei, 
ci exista intreaga si cu toate perfec^iunile dumnezeiesti in 
fiecare Persoana, fara ca prin aceasta sa se confunde Per- 
soanele, Ele distingandu-se ca Persoane si fara ca insusirile 
personale, distinctive, sa desparta Persoanele intre Ele. 

Raportul dintre Persoanele Sfintei Treimi poate fi 
infa^isat dupa mai multe aspecte, dupa cum afirma si Pr. 



8 Gen. 1:1 „La inceput Dumnezeu a facut cerurile §i pamantul". 

"Apoc. 22:13. 

10 Eduard FerenJ, Dumnezeul cel viu, unic in fiinta si intreit in persoane, Ia§i, Ed. 

Presa Buna, 1997, pg. 17. 
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Prof. Dr. Isidor Todoran impreuna cu Prof. Dr. loan Zagrean, 

ca: 

... al dumnezeirii Persoanelor, al distinctiilor dintre 
Ele, al comuniunii intratreimice, al intrepatrunderii 
Persoanelor,al lucrarilor dumnezeiesti atribuite 
uneori intregii Sfintei Treimi, alteori uneia dintre 
Persoane. 11 

l.Indicatii ale revelarii Sfintei Treimi in Vechiul Testa- 
ment. 

Biblia prezinta revela^ia progresiva a lui Dumnezeu. 
Incepand cu relatarea din Genesa, anticiparile timpurii 
cagtiga tot mai multa claritate in cursul unei descoperiri 
Scripturale tot mai largi. 

Vechiul Testament, sublinia Vasile Cristescu, 
cuprinde expresii „umbrite si enigmatice" pe care 
nu le-am putea injelege ca referindu-se la Sfanta 
Treime decat in lumina ce o arunca asupra lor 
Noul Testament. 12 

Intr-un mod aparte, Pr. Prof. Dr. Petre Semen, prez- 
inta revelarea Sfintei Treimi astfel: 

Prea atasat de cele pamantesti, omul pacatos din 
fire, nici macar nu incearca sa-L caute pe Dum- 
nezeu. Chiar daca Dumnezeu s-a revelat omului 
inca din zorii istoriei, divinitatea nu-L preocupa 
prea mult, incat, cu timpul, lumea a inceput sa pi- 
arda sau sa deformeze datele revelajiei. 
Deaceea, Dumnezeu a luat ini{iativa revelarii ca 
„providenta" cu totul aparte pentru stramosii po- 



11 Todoran I. , Zagrean I. , Dogmatica Ortodoxa, Cluj, Ed. Rena^terea, 2000, pg. 117. 

12 Cristescu V. Persoanele trinitare §i comunitatea dintre ele in teologia Sfantului 
Grigorie de Nazianz, Iasi, Ed. Junimea, 2000, pg. 21. 
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porului biblic, iar mai apoi ca „legiuitor suprem" 
ce a dat lumii niste norme comportamentale cu 
valence vesnice si universale. In acest scop, S-a 
smerit pe Sine, acceptand sa conlucreze cu omul. 
Lumea semita, si cu mult mai mult, comunitatea 
israelita,nu concepea existenja fara Dumnezeu. 
Numeroasele referiri la minunile lui Dumnezeu au 
ca motivate prioritara nu dovedirea existen^ei lui 
Dumnezeum, ci consolidarea convingerii omului in 
implicarea directa sau indirecta a divinului in exis- 
tenja lui. 13 

In ceea ce priveste revelarea Sfintei Treimi in 
Vechiul Testament, aceasta poate fi remarcata in actul 
creajiei, pe drumul istoriei si ca revela^ie preliminara ce 
urmeaza a fi dezvaluita intr-un mod deplin in Noul Tes- 
tament. 

l.l.Dumnezeu Unul §i Intreit in actul creatiei. 

In cartea Genesa este prezentata marturia divina 
privind creajia. Nu apare nici o definite a lui Dumnezeu 
si nici o incercare de a dovedi existen^a Lui. Atat existen^a 
cat si personalitatea Creatorului sunt simplu asumate, 
impunandu-se obiectiv cand se face o prezentare a unei 
asemenea lucrari - crea^ia. 

Opera de la inceput a Creatorului este prezentata 
in modul eel mai natural, descrierea acesteia constituind 
declara^ia adevarului divin. Istoria crea^iei incepe cu cuvin- 
tele TE^Rf m^p^ irtsn R~ip r ] (Bere§it bara Elohim - La inceput 



13 Petre Semen, Revelarea Persoanelor Treimice §i a lucrarii lor in carfile biblice, 
Sfanta Treime Izvorul §i Temeiul Unitajii Creatine, Dialog Teologic, Ia§i, Ed. Presa 
Buna, Revista Institutului Teologic Romano-Catolic, Anul 3, Nr. 5, 2000, pg. 15. 
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Dumnezeu a creat.) care constituie o sumara introducere la 
procesul de aparrfie a Universului si a pamantului si de 
pregatire a acestuia din urma pentru crearea omului. 

Termenul „La inceput" se refera la inceputul abso- 
lut, inaintea caruia nu este nimic, decat eternitatea. Inainte 
de acest punct, nu a existat nimic din ceea ce este parte a 
universului material. Singurul care a existat inainte de 
acest punct a fost Dumnezeu - Creatorul , care este izvo- 
rul, suportul si scopul tuturor lucrurilor. 

Trebuie men^ionat ca in minunata lucrare a crea^iei, 
Dumnezeu a ac^ionat atat prin Cuvantul Sau, 14 cat si prin 
Duhul Sau, ca factor energizant, 15 iar in anumite cazuri - 
cum este cazul omului, El a ac^ionat atat prin Cuvant, cat 
si prin implicare directa. Astfel, in create se poate observa 
implica^ia Tatalui, Fiului si Duhului Sfant. 

Succesiunea in^eleapta si logica a apari^iei lucrurilor 
create eviden^iaza atat atotputernicia , cat si suveranitatea 
si injelepciunea lui Dumnezeu. Iar in actul final se vede 
inundarea iubirii divine: Dumnezeu a creat toate lucrurile 
din dragoste pentru faptura mainii Lui. 

Una din referin^ele cu privire la Sfanta Treime, in 
Vechiul Testament, legat de create, se gaseste in Genesa 
1:26, unde Dumnezeu spune: „Sa facem om dupa chipul 
Nostru, dupa asemanarea Noastra...". Aid pluralul apare 
atat la verb „sa facem" , cat si la adjectivul posesiv „nostru" 
„noastra". 



1 la^N^i - a zis, Cuvantul ca factor al creerii. 

' ns^n^Tp" - se misca energizand. (Duhul lui Dumnezeu) 
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Inva^atura cu privire la chipul lui Dumnezeu in 
om a fost considerata o aluzie indirecta la Trinitate. 16 Acest 
lucru inseamna ca chipul lui Dumnezeu consta cu sig- 
uran^a intr-o unitate in pluralitate. 

In Genesa 2:24 barbatul si femeia urmeaza sa 
devina una „ "in^tf*] - echad", facandu-se referire la unirea a 
doua entita^i separate. Este semnificativ faptul ca acelasi 
cuvant este folosit si in legatura cu Dumnezeu in Shema : 
„Domnul Dumnezeul nostru este singurul (trpjK*]) 
Domn". 17 

Si in Genesa 11:7 18 exista un verb la plural 
„Haidem!" care poate constitui deasemenea o referin^a la 
Sfanta Treime. 

Prin toate acestea, omul se distinge ca o categorie 
cu totul aparte intre creaturile lui Dumnezeu §i cu 
totul unicat. Lucrul acesta reiese §i din faptul ca 
Creatorul are grija, intr-un mod deosebit, §i de 
susjinerea viejii omului intr-un mediu special in 
care sa se poata bucura de partasia cu Dumnezeu, 
sa-§i poata indeplini cu bucurie mandatul in- 
credinjat si sa se dezvolte spre desavarsirea in- 
tenjionata de Creatorul sau. 19 

1.2.Dumnezeu Unul §i Intreit pe drumul istoriei. 



16 Dumnezeu a facut pe om dupa chipul Sau, 1-a facut dupa chipul lui Dum- 
nezeu, parte barbateasca gi parte femeiasca i-a facut. Genesa 1:27. 

17 Deuteronom 6:4. 

18 „Domnul a zis...Haidem ! SS ne pogoram si sa le incurcam acolo limba, ca sa 
nu-si mai injeleaga vorba unii altora." 

19 Vasile Talpos, Studiu introductiv in legea, istoria §i poezia Vechiului Testament,Bu- 
curesti, Ed. Didactica si Pedagogica, 1999, pg.66. 
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Religia evreilor antici a fost o credin^a riguros 
monoteista,cum a si ramas de fapt religia iudaica pana in 
zilele de astazi. Unicitatea lui Dumnezeu i-a fost revelata 
lui Israel in diferite momente in timp si in diverse mo- 
duri. 

Cele zece porunci, de exemplu, incep cu afirma^ia: 
„Eu sunt Domnul Dumnezeul tau, care te-a scos din Tara 
Egiptului, din casa robiei. Sa nu ai al^i dumnezei afara de 
Mine".(Exod 20:2-3) 20 

De asemenea, forma de plural a substantivului 
..'na^Kf „Elohim" 21 este considerate a fi uneori o sugestie a 
unei perspective trinitare. Daca se cerceteaza Vechiul Tes- 
tament in lumina revela^iei lui Dumnezeu,se poate con- 
stata imediat o deosebire fundamentals care il strabate. 

In felul de a-L desemna pe Dumnezeu se intalnesc 
doua faze istorice evidente. Prima se refera la perioada 
patriarhilor si merge pana la Moise; in aceasta perioada 
Dumnezeu este numit cu termenul comun El, cu pluralul 
sau Elohim, cu unii compusi ai lui cu adjective care il 
califica, sau este desemnat ca Dumnezeul lui Avraam, Isac 
si Iacov. Faza a doua presupune o schimbare si in ea se 



20 Termenul ebraic tradus aici drept „afara de Mine" sau „pe langa Mine" este 
"-s^- 1 ?^ care mseamna ad litteram „in faja Mea". Dumnezeu isi demonstrase 
existenja Lui unica prin ceea ce facuse, si astfel era indreptajit sa primeasca 
inchinarea, devojiunea si ascultarea exclusiva din partea lui Israel. Nu existau 
aljii care sa-si fi sprijinit in mod asemanator pretenjia la divinitate. 

21 Un termen folosit in ebraica pentru a numi pe Dumnezeu, indicand plurali- 
tatea de persoane. Mai este numit „pluralul majestatii". 
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descopera un nou nume al lui Dumnezeu, tipic pentru Bib- 
lie, mm „Iahve". 22 

La inceput de drum, este deci necesara o reflec^ie 
mai profunda cu privire la primul stadiu al acestei istorii 
a Revelajiei asupra Dumnezeului lui Avraam, Isac si Iacov. 

E foarte interesant de subliniat faptul ca Dumnezeu, 
cand se manifests, se ataseaza de persoanele pe care le 
alege si care il primesc. Dumnezeu se face cunoscut prin 
experienja pe care Avraam, Isac si Iacov o au cu El. Desi 
uneori, Dumnezeu ramane necunoscut, prezen^a Lui per- 
sonals este semnalata mereu. 

Denumirea initials a lui Dumnezeu era cea de „ 
El". Acest nume deriva de la o radacina semitica „ 1 " ce 
semnifica „regele sau tatal zeilor". Pentru a-1 desemna pe 
Dumnezeul lor, Avraam si patriarhii folosesc terminologia 
celorlalte popoare, imboga^ind acest nume cu experien^a 
noua pe care o au atunci cand El intervine in via^a si in 
istoria lor. Pentru a exprima aceasta noutate, sunt folosite 
doua modalita{i: 

-Adaugarea la „E1" a unui adjectiv care sa-1 speci- 
fice: El Elyon - Dumnezeul eel Prea Inalt (Gen. 14:19-22), El 



22 Cu timpul, probabil pe vremea Macabeilor (sec. 2 i.Cr.), numele lui Iahve a 
inceput sa nu se mai pronunje pentru a nu-i profana divinitatea. Numele se 
rostea o singura data pe an, intr-o zi solemna, in cadrul liturghiei templului. 
Cand in citirea Sfintei Scripturi se intalnea tetragrama, pentru a nu o pronunja, 
era inlocuita cu Adonai (Domnul meu) sau cu Ha-Sem (Numele). Intrucat acest 
nume n-a mai tost rostit, s-a uitat pronunjarea. In sec. 6-10 d.Cr. , masorejii au 
adaugat textului consonantic vocalele cuvantului Adonai si s-a ajuns astfel sa 
se citeasca Iehova. Insa pronunjarea corecta este in mod sigur Iahve, asa cum 
ne-a tost pastrata de samariteni si cum era cunoscuta de Parinjii Bisericii. In 
timp ce termenul „E1" apare de cca. 240 de ori in Vechiul Testament, Elohim , 
apare de peste 2600 de ori. 
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§aday - Dumnezeul atotputernic sau al muntelui (Gen. 
17:1), El Olam -Dumnezeul vesnic (Gen. 21:23) etc. 

-Transformarea lui „E1", care este un singular, in 
pluralul Elohim. „Folosirea acestui plural, precizeaza Pr. 
Prof. Isidor Martinca, vrea sa exprime puterea si mare^ia 
Dumnezeului lui Israel ca fiind Dumnezeu prin 
excelenja. 23 

Tot el continua spunand: 

Dumnezeul lui Avraam este, in primul rand, un 
Dumnezeu care il cheama pe om sa iasa, sa 
calatoreasca fie in spajiu, fie in timp: un Dumnezeu 
al istoriei care rupe ciclul inchis al timpului si 
anotimpurilor, al datinilor si culturilor. Este un 
Dumnezeu care dialogheaza: experienja ce presu- 
pune doua parji care intra in relate. E un Dum- 
nezeu care, chemand si dialogand, se arata un 
prieten sigur al omului, pe care il calauzeste, il 
susjine si de aceea poate fi definit ca „stanca" sau 
„scut". In sfarsit, e un Dumnezeu care fagaduieste, 
care se angajeaza pentru viitor fa{a de omul pe 
care 1-a ales. 24 

Vechiul Testament mai confine niste formule litur- 
gice trinitare, pe care fara indoiala ca evreii nu le in^ele- 
geau atunci ca atare, dar care sunt evidente pentru citito- 
rul crestin de astazi. Un bun exemplu este binecuvantarea 
care trebuia rostita asupra copiilor lui Israel: „Domnul sa 
te binecuvinteze si sa te pazeasca! Domnul sa faca sa lu- 



23 Martinca I. , Dumnezeu Unul §i Intreit, Bucurejti, Ed. Universitajii din Bucuregti, 
1999,pg.l2-13. 

24 Ibid. 
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mineze Faja Lui peste tine si sa se indure de tine! Dom- 
nul sa-§i inal^e Faja peste tine si sa-Ji dea pacea". 25 

De un mare interes sunt si pasajele in care se prez- 
inta apari^iile Ingerului Domnului. Ele s-au petrecut cu 
Agar (Gen.l6:7-13), Avraam (Gen. 22:11-18), Iacov (Gen. 
31:11-13), Moise (Exod 3:2-6), Iosua (Iosua 5:13-15) si nevasta 
lui Manoah (Jud. 13:1-25). Ceea ce este curios la acest Inger 
al Domnului este ca El pare in acelasi timp a fi si dis- 
tinct de Domnul si una cu El. 26 



25 Numeri 6:24-26. 

26 E important sa ne amintim si relatarera din Gen. 18:1-5, unde se vorbeste 
despre vizita lui Dumnezeu la Avraam insotit de doi „oameni" care, in 19:1 
sunt numiti „ingeri"(trimisi, mesageri).Textul oscileaza in mai multe locuri intre 
plural si singular. De aceea, multi Parinti ai Bisericii aveau sa vada in acesti 
„trei" carora Avraam li se adreseaza la singular o prevestire a misterului Tre- 
imii. ImportantS - si probabil mai apropiata de intentia originara a textului - este 
mentionarea „ingerilor". Ei sunt mereu prezenti in istoria Revelatiei lui Dum- 
nezeu in Vechiul Testament, de la Avraam si pana la literatura apocaliptica iu- 
daica tarzie. Care e semnificatia teologica a prezenjei lor fa{a de afirmarea 
monoteismului ebraic ? O ipoteza o formuleaza A. Manaranche: „Intrucat e de tip 
profetic, religia lui Israel trebuie sa puna de acord douS cerinje: sa-1 vesteasca pe 
Dumnezeu asa cum este, in misterul Lui, respingand orice idolatrie si sa-L 
vesteasca unui popor in favoarea caruia El isi propune sa intervina si a carui 
mentalitate trebuie cunoscuta. Monoteismul implineste prima parte a programu- 
lui, insa risca sa o treaca cu vederea pe cea de a doua, devenind prea abstract. 
Aici e problema. Nojiunea de „ingerul Domnului" are rolul de a contribui la 
rezolvarea ei. Departe de a constitui o concesie facuta politeismului, e o protecjie 
impotriva unui monoteism atat de epurat incat sa devina inuman. Datorita ei, 
Cel Unic, fara sa inceteze a fi astfel, se poate comunica de foarte multe ori; Cel 
cu totul Altul se poate face astfel mai familiar. Ingerul capata asadar o figura 
greu de identificat: e adorabil ca un om si evanescent (a disparea treptat) ca un 
spirit ; e totodata apropiat si indepartat. Dar prezenja sa este indispensabila pen- 
tru ca omul sa poata efectiv sa fie interpelat si sa aiba cui sa se adreseze; indis- 
pensabila si pentru a-i fi explicate evenimentele misterioase care il lasa 
descumpanit si nelinistit. (II monoteismo cristiano, Queriniana, Brescia, 1988, pg. 
101-102) 
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Referitor la aceasta,Pr. prof. dr. Eduard FerenJ, 
afirma: 

Dumnezeu este Fiinta tainica ce nu poate fi per- 
ceputa decat de „ Homo cordis absconditus" - de 
omul ascuns al inimii. Cu lumina ra^iumi noastre, 
spunea el citandu-1 pe Augustin, nu-L putem ni- 
ciodata defini ca pe un lucru, pentru ca orice de- 
finire este o limitare. §i totusi este „intimior intimo 
meo, superior summo meo"- mai intima decat cea 
mai intima parte a frin^ei mele, superior celei mai 
inalte parji din mine. Dumnezeu este o Fiinja 
tainica, un mister necreat. Daca El n-ar fi „mister" , 
n-ar fi nevoie de Revelajie sau, mai exact, de 
autorevelarea lui Dumnezeu insusi. 27 
Considerand deci cele spuse de Vechiul Testament, 
se poate constata imediat cateva caracteristici fundamen- 
tale ale acelui eveniment care, in cultura crestina se 
obisnuieste sa fie numit „revela^ie". Termenul poate fi, 
desigur, partial, reductiv si poate chiar inadecvat pentru a 
exprima evenimentul despre care se vorbeste si anume 
manifestarea Sa puternica in istoria omului si a cautarii 
lui religioase, a Cuiva care vine „din afara" sau „de sus". 

Obiectivitatea si aderarea cat mai lipsita de preju- 
deca^i la experien^a pe care o propune Vechiul Testament, 
obliga sa fie luat in serios acest fapt: acel Ceva sau 
Cineva, pe care sufletul uman ll cauta sau ll presimte, a 
venit spre el. Propriu-zis S-a revelat iar din aceasta reve- 
lajie rezulta- din paginile Sfintelor Scripturi - urmatoarele 
note originale: 



27 Eduard FerenJ, Dumnezeul eel viu, unic in fiinja §i intreit in persoane, Ia§i, Ed. 
Presa Buna, 1997, pg. 56-57. 
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-In primul rand, Dumnezeu a luat inijiativa de a se revela 
omului. 

Fa^a de alte religii, in care se pune accentul mai 
ales pe faptul ca omul il cauta pe Dumnezeu, ceea ce 
caracterizeaza credin^a lui Israel este faptul ca Dumnezeu 
ll cauta pe om. 

Inca din Vechiul Testament, experien^a revela^iei 
este exprimata prin afirmatii de tipul: „E1 m-a chemat", „E1 
1-a ales pe Israel", „E1 a fagaduit..." , pentru a culmina in 
Noul Testament cu acel: „E1 ne-a iubit" , „E1 ne-a iubit eel 
dintai". 

-In al doilea rand, aceasta revela^ie a lui Dumnezeu are 
un caracter progresiv. 

Dumnezeu nu se reveleaza total, deodata, ci intr-un 
ritm alcatuit din etape si asteptare, din intervenjii repetate, 
ritm ce exprima respectul pentru timpurile omului, intr-un 
fel de pedagogie divina, pe care parin^ii Bisericii aveau 
sa o numeasca „Divina condescen^a" 28 

-O a treia caracteristica se refera la coerenja interioara a 
revelajiei. 

O etapa o presupune pe cealalta si o dezvolta, de 
aceea nu poate fi gasita niciodata o contradic^ie ireducti- 
bila intre diferitele imagini ale lui Dumnezeu care se rev- 
eleaza, desi se observa diferen^e marcante: de exemplu, une- 
ori Dumnezeu se prezinta ca fiind puternic si vehement, 



28 Purtare plina de bunavoinja £a(a de cineva. (Vasile Breban, Dicjionar general al 
limbii Romane, Bucure^ti, Ed. Enciclopedica, Vol.1, 1992, pg. 201. 
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alteori ca fiind indurator, dar e vorba intotdeuna de po- 
laritaji cuprinse intr-o sinteza si o armonie mai mare si 
asa trebuie interpretate. 

-In sfarsit, constatam in aceasta revela^ie a lui Dumnezeu 
o puternica si determinants „tensiune spre viitor". 

E o revela^ie mereu neterminata si de aceea 
tinzand spre desavarsire. 

Fapt este ca Israel 1-a cunoscut pe Dumnezeu in 
istorie, nu intr-o introspec^ie sau intr-o contemplare rupta 
de lume. Nu insa intr-o istorie oarecare, ci in acea istorie 
constituita de relajia dintre Dumnezeu si poporul Sau: 
legamantul a carui ini^iativa absoluta ii apar^ine lui Dum- 
nezeu. 

1.3.Dumnezeu Unul §i Intreit ca revela^ie preliminara. 

Se poate spune, folosind o imagine prezentata de 
Pr. Prof. Isidor Martinca, ca: 

Vechiul Testament se prezinta ca o simfonie cu o 
tema fundamentala(legamantul lui Dumnezeu cu 
poporul Sau), care e mereu reluata si imbogatita in 
lumina diferitelor etape ale istoriei lui Israel: o 
tema unica cu multe variajiuni egale si diverse, tot 
mai profunde, intr-o miscare continua indreptata 
spre viitor. 29 

Daca scrierile primului Testament vorbesc in chip 
destul de voalat despre Treime, care nu putea fi bine cu- 
noscuta, ea se putea totusi deslusi si din marile eveni- 
mente ale istoriei mantuirii. In fiecare etapa a acesteia se 



29 Isidor Martinca , Dumnezeu Unul §i Intreit, Bucuresti, Ed. Univesitajii din Bu- 
curesti, 1999, pg.9-11. 
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constats o dezvoltare progresiva a revela^iei divine. Este 
adevarat ca in textele primei par^i a Bibliei nu se gasesc 
denumirile Persoanelor treimice, ca Tata, Fiu si Duh Sfant, 
insa prin lucrarile divine in lume, revelarea Sfintei Treimi 
a fost pregatita. 

Spre exemplu, Cuvantul lui Dumnezeu a fost inje- 
les si recunoscut ca un coparticipant la create de catre 
psalmist cand spune: „Cerurile au fost facute prin Cuvan- 
tul Domnului si toata ostirea lor prin suflarea gurii 

Lui Caci El zice si se face, porunceste si ce porunceste 

ia fiinta". 30 

Persoana Fiului, cu toate ca nu a fost nominalizata, 
a fost identificata de autorul car^ii Proverbe cu insasi In^e- 
lepciunea divina. 31 

In^elepciunea este personificata si apare ca fund 
coeterna cu Dumnezeu: „Cand a intocmit Domnul cerurile, 

eu eram de fa^a "(Prov.8:22-36).Parintele Staniloae sub- 

linia ca prezen^a si lucrarea Cuvantului, a fost clara si efi- 
cienta in Vechiul Testament: 

Prin cuvinte directe soptite in inimile profejiilor si 
prin fapte care nu puteau fi confundate cu eveni- 
mentele naturale, ci erau infaptuirile unui Dum- 
nezeu personal. 32 

Prezen^a si lucrarea Cuvantului in primul Testa- 
ment, ca pregatire a venirii Sale intr-un trup asemenea 
omului, era, dupa spusele Sfantului Maxim Marturisitorul: 



30 Psalmul 33:6-9. 

31 Prin lnjelepciune a intemeiat Domnul pamantul §i prin pricepere a intarit El 
cerurile. 

32 Dumitru Staniloae, Teologia Dogmatica Ortodoxa , Vol. 2, Bucuregti, Ed. Institutului 
Biblic §i de Misiune a Bisericii Ortodoxe Romane, !982, pg. 16. 
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O venire mai inainte de venire, insa o venire mai 
voalata, intrucat inainte de venirea vazuta in trup, 
Cuvantul lui Dumnezeu venea in mod spiritual la 
patriarhi si prooroci, preinchipuind tainele venirii 
Lui 33 

In consecin{a, pentru a se ihtelege bine si pe 
deplin ceea ce: „Dumnezeu odinioara a vorbit parin^ilor 
nostri prin prooroci in multe randuri si in multe 
chipuri..", trebuie privit si cugetat la aceste lucruri prezen- 
tate in Vechiul Testament, in lumina Noului Testament. 

Revelajia Vechiului Testament isi gaseste, de aceea, 
implinirea in intruparea Cuvantului lui Dumnezeu, in Cris- 
tas Isus, intupare care reprezinta maxima apropiere a lui 
Dumnezeu de om.Dupa cum preciza si Pr. Prof. Dr. Eduard 
FerenJ: 

Dumnezeu ramane necontenit o „realitate su- 
prema", o plinatate de viaja de la care toate 
viejuitoarele primesc viaja lor, diferit de om chiar 
si atunci cand il cheama la comuniunea de viaja 
cu El. 34 

Se poate afirma ca, Vechiul Testament desi nu 
confine cu indestulatoare claritate si ca intreg determinant 
doctrina despre Sfanta Treime, totusi pregateste si indica 
adevarul Sfintei Treimi, descoperit deplin in Noul Testa- 
ment. 

Nu trebuie trecut cu vederea nici referirile la 
Duhul Sfant din Vechiul Testament. Fireste ca pentru evrei 



33 Sf. Maxim Marturisitorul, Capete Dogmatice, Vol. 2, citat de Dumitru Staniloae, 
Teologie Dogmatica Ortodoxa, Vol. 2, pg. 17. 

34 Eduard FerenJ, Dumnezeul eel viu, unie in fiinta §i intreit in persoane, Ia§i, Ed. 
Presa Buna, 1997,pg. 59. 
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ele erau sinonime cu persoana lui Dumnezeu insusi, tot 
asa cum expresia: „mi se bucura sufletul..." nu inseamna 
altceva decat ca eu insumi si nimeni altul, traiesc clipa de 
bucurie. 

Astfel, se poate afirma ca Duhul Sfant despre care 
se vorbeste pe alocuri in Vechiul Testament, este intradevar 
cea de-a treia Persoana a Sfintei Treimi. Acest lucru este 
eviden^iat in chiar cea dintai carte a Scripturii, Genesa, la 
actul crea^iei.Genesa l:2. 35 Deasemenea Iov spune: „Suflarea 
Lui (Duhul) insenineaza cerul"(Iov 26: 13) 36 . Inainte de po- 
top, Domnul a declararat ca: „Duhul Meu nu va ramanea 
pururea in om" (Genesa 6:3) 37 . 

Tot Duhul lui Dumnezeu a fost eel care i-a im- 
puternicit pe anumiji oameni din Vechiul Testament ca sa 
poata face lucrari deosebite, dar mai ales, sa transmits 
oamenilor mesajele revela^iei profetice. 38 

In Noul Testament, referirile la Sfanta Treime sunt 
mai clare , si mai abundente, fapt care duce la o in^elegere 
mai profunda a doctrinei Sfintei Treimi. 

2.Revelarea plenara a Sfintei Treimi in Noul Testament. 

Invajatura despre Sfanta Treime, specifics crestinis- 
mului, este considerate ca o mare taina a crestinata^ii, care 
depaseste puterea de in^elegere a omului. Cu toate ca 
revelarea deplina a lui Dumnezeu nu s-a facut dintr-o 



35 „....'CB^n-[ ■]*3"l- i ?l ns^n^iini vrfrffl nini - ] - Si Duhul lui Dumnezeu se misca 
energizand pe deasupra apelor. 

36 In original este: „Prin suflarea Lui (Duhul) au fost limpezite cerurile." 

37 Sau: Nu se va lupta, sau nu va stapani. 

38 Martinca I, Dumnezeu Unul §i Intreit, Bucuresti, Ed. Universitajii din Bucuresti, 
1999, pg. 4-5. 



100 Jurnal teologic, vol.6, 2007 

data, ci pe etape, pentru ca omul nu 1-ar fi putut in^elege 
in pluralitate, structura trinitara apare bine conturata in 
scrierile Noului Testament. 

Carole biblice nou testamentare, nu de purine ori 
fac aluzii precise la „Unica Fiin^a Divina" in care se 
disting cele trei Persoane. Este adevarat ca Biblia nu 
confine o expunere detailata a doctrinei crestine despre 
Treime, dar textele sfinte dispersate pe tot cuprinsul ei o 
atesta. Cum este si firesc, textele nou testamentare sunt 
mai prompte in afirmarea Persoanelor treimice, desi unele 
se fundamenteaza pe cele vechi testamentare. 

Marturiile cele mai relevante pot fi grupate in un- 
ele pasaje dupa cum urmeaza: prima formula trinitara 
poate fi gasita la Matei 28:19, cu ordinea binecunoscuta a 
Persoanelor; Tatal, Fiul si Duhul Sfant in numele carora se 
savarseste botezul crestin. Acest pasaj este referin^a biblica 
clasica de prezentare relativ sistematica a Sfintei Treimi. 

A doua menjiune se gaseste in formula de invo- 
care a lui Dumnezeu in trei ipostasuri de catre apostolul 
Pavel in 2 Corinteni 13:14. 39 O alta formula trinitara 
apar^ine apostolului Petru care zice: „....dupa stiin^a mai 
dinainte a lui Dumnezeu Tatal, prin sfin^irea lucrata de 
Duhul, spre ascultarea si stropirea cu sangele lui Isus 
Hristos: Harul si pacea sa va fie inmul^ite". 40 

Atat in Evanghelii, cat si in Epistole exista unele 
relatari cu privire la cele trei Persoane, care nu sunt insa 
chiar atat de directe si explicite. 



39 „Harul Domnului Isus Hristos, si dragostea lui Dumnezeu si impartasirea 
Sfantului Duh, sa fie cu voi cu toti ! Amin." 
40 1 Petru 1:2. 
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De exemplu, la nasterea Domnului Isus, Ingerul li 
spune Mariei ca pruncul ei va fi numit sfant, Fiu al lui 
Dumnezeu, deoarece Duhul Sfant va veni peste ea. 41 La 
botezul lui Isus 42 sunt prezente toate cele trei Persoane ale 
Trinita^ii. Fiul este botezat, Duhul lui Dumnezeu coboara in 
chip de porumbel, iar Tatal rosteste cuvinte elogioase la 
adresa Fiului. 

Isus leaga minunile savarsite de El de puterea 
Duhului lui Dumnezeu si arata ca aceasta dovedeste ca 
Impara^ia lui Dumnezeu a venit. 43 Modelul intreit poate fi 
vazut si in afirma^ia lui Isus ca va trimite peste ucenici 
promisiunea Tatalui. 44 Prezentarea revelatoare a misterului 
treimic are loc astfel: 

2.1.AB Patre - De la Tatal. 

O trecere fugara prin Noul Testament reveleaza 
numeroase locuri in care Tatal este identificat ca fund 
Dumnezeu. 45 

Mesajul lui Petru de la Rusalii II prezinta pe 
Dumnezeu Tatal impreuna cu Fiul si Duhul Sfant: 

§i acum, odata ce S-a inaljat prin dreapta lui 
Dumnezeu §i a primit de la Tatal fagaduinja 
Duhului Sfant, a turnat ce vedeji §i auziti...Pocai{i- 
va...gi fiecare din voi sa fie botezat in Numele lui 
Isus Cristas, spre iertarea pacatelor voastre, apoi 
ve{i primi darul Sfantului Duh. 46 



«Luca 1:35. 

42 Matei 3:16-17. 

43 Matei 12:28. 

44 Luca 24:49. 

45 loan 6:27,Romani l:7,Galateni 1:1. 

46 Fapte 2:33,38. 
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In 1 Corinteni 12:4-6 Pavel vorbeste despre acor- 
darea unor daruri speciale credinciosilor care se afla in 
trupul lui Cristos: „Sunt felurite daruri, dar este acelasi 
Duh, sunt felurite slujbe, dar este acelasi Domn, sunt felu- 
rite lucrari, dar este acelasi Dumnezeu, care lucreaza totul 
in to^i". 

Intr-un anumit context soteriologic el spune : „§i 
pentru ca sunteji fii, Dumnezeu ne-a trimis in inima 
Duhul Fiului Sau, care striga „Ava", adica „Tata". 47 

Pavel vorbeste despre propria lui slujire evocand: 
....puterea harului, pe care mi 1-a dat Dumnezeu, ca sa 
fiu slujitorul lui Isus Cristos intre neamuri. Eu imi im- 
plinesc cu scumpatate slujba Evangheliei lui Dumnezeu, 
pentru ca neamurile sa-I fie o jertfa bine primita, sfinjita 
de Duhul Sfant. 48 

Pavel leaga diferitele etape din procesul mantuirii 
de diferitele persoane ale Trinita^ii, eviden^iind uneori in 
mod deosebit persoana Tatalui: „§i Cel ce ne intareste im- 
preuna cu voi, in Cristos, si care ne-a uns, este Dumnezeu. 
El ne-a si pecetluit si ne-a pus in inima arvuna 
Duhului". 49 

In mod similar, Pavel se adreseaza tesalonicenilor 
prin formula: „fra^i prea iubi^i de Domnul" si arata ca 
muljumeste far a incetare pentru ei fiindca „de la inceput 
Dumnezeu i-a ales pentru mantuire, in sfin^irea Duhului si 
credin^a adevarului". 50 



47 Galateni 4:6. 

48 Romani 15:15-16. 

49 2 Corinteni 1:21-22. 

50 2 Tesaloniceni 2:13-14. 
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O dovada mult mai subtila in favoarea concep^iei 
trinitare a lui Pavel este modul in care isi organizeaza 
unele car^i. Astfel, atat forma, cat si con^inutul scrierilor 
sale exprima credin^a lui in Trinitate. Un exemplu in priv- 
inja aceasta poate fi remarcat in prima parte a Epistolei 
catre Romani, unde el vorbeste despre: 

Judecata lui Dumnezeu asupra tuturor (1:18-3:20) 
Justificarea prin credinfa in Cristos (3:21-8:1) 
Viaja in Duhul (8:2-30) 

O parte din Galateni urmeaza un tipar similar, ace- 
lasi lucru fund adevarat si cu privire la 1 Corinteni. In 
scrisoarea 1 catre Tesaloniceni, Pavel ii mul^umeste lui 
Dumnezeu ca Evanghelia le-a fost vestita nu numai prin 
cuvinte, ci si prin puterea Duhului Sfant.( ITes. 1:2-5) 

In capitolul 2 al epistolei catre Efeseni,Pavel scrie 
despre Isus Cristos astfel: „Caci prin El si unii si al^ii 
avem intrare la Tatal, intr-un Duh".(Efes. 2:18) 

In capitolul 3:2-5 Pavel aminteste despre slujirea 
care i-a fost incredinjata lui de Tatal, in vestirea tainei lui 
Cristos, prin puterea Duhului. 

Pentru implinirea acestei misiuni a lui, Pavel se ro- 
aga plecandu-si genunchii „inaintea Tatalui Domnului nos- 
tru Isus Cristos",. ...si-L roaga sa-i intareasca pe cei credin- 
ciosi „prin Duhul", in omul dinlauntru, asa incat Cristos sa 
locuiasca in inimile lor prin credin^a.(Efes.3:14-17) 
In capitolul 4 din Efeseni, Pavel scrie: 
Este un singur trup, un singur Duh, dupa cum §i voi afi 
fost chemafi la o singura nadejde a chemarii voastre. Este un 
singur Domn, o singura credin\a, un singur botez.Este un 
singur Dumnezeu si Tata al tuturor, care este mai pe sus de 
to\i si care este in to}i.(Efes. 4:4-6) 
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In capitolul 5 din Efeseni, Pavel isi indeamna as- 
cultatorii sa fie plini de Duh si sa-i muljumeasca intotde- 
una lui Dumnezeu Tatal, pentru 51 toate lucrurile, in numele 
Domnului nostru Isus Cristos. 52 

In a doua scrisoare catre Timotei, apostolul Pavel, 
dupa ce ii murfumeste lui Dumnezeu, isi indeanina cititorii 
sa pastreze credin^a si dragostea care sunt in Isus Cristos 
si sa pazeasca lucrul acela frumos care le-a fost daruit 
prin Duhul Sfant. 53 

In scrisoarea catre Tit, Pavel vorbeste despre 
bunatatea lui Dumnezeu, Mantuitorul omenirii, si despre: 
„....spalarea nasterii din nou, prin inoirea facuta de Duhul 
Sfant,pe care L-a varsat din belsug peste noi, prin Isus 
Cristos, Mantuitorul nostru". 54 

Este evident deci ca Trinitatea a fost o parte ex- 
trem de semnificativa a concep^iei lui Pavel despre 
Evanghelie si despre via^a crestina. 55 Informa^iile despre 
Sfanta Treime pe care le prezinta apostolul Pavel in scrier- 
ile lui sunt convingatoare, limpezi si foarte frecvente. 

Pe langa pasajele din scrierile lui Pavel, se poate 
adauga cazurile in care Isus vorbeste despre Tatal ca de- 
spre Dumnezeu. In Matei 6:26 El arata ca „Tatal vostru eel 
ceresc le hraneste ( pasarile cerului.)"Intr-o afirmatie 
asemanatoare care urmeaza ceva mai incolo El arata ca 
„Dumnezeu imbraca iarba de pe camp" (v.30). Iar in verse- 



51 In original „ in" toate lucrurile. 

52 Efeseni 5:18-20. 

53 2Timotei 1:3, 13-14. 

54 Tit 3:4-7. 

55 Millard J. Erickson, Teologie Cre§tina, Vol. 1, Oradea, Ed. Cartea Crestina, 1998, pg. 
359-360. 
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tele 31-32 El afirma ca omul nu trebuie sa se intrebe ce 
va manca, ce va bea sau cu ce se va imbraca deoarece: 
„ Tatal vostru eel ceresc stie ca ave^i trebuin^a de ele". 

§i celelalte epistole ale Noului Testament con^in 
aceleasi inva^aturi trinitare ca si epistolele lui Pavel. Astfel, 
vorbind despre incapacitatea sangelui jertfelor Vechiului 
Testament de a spala pacatele, autorul epistolei catre Evrei 
argumenteaza in felul urmator: 

....cu cat mai mult sangele lui Isus Cristas, care, 
prin Duhul eel vesnic, S-a adus pe Sine insusi 
jertfa fara pata lui Dumnezeu, va va curaji cugetul 
vostru de faptele moarte, ca sa slujifi Dumnezeului 
celui viu ! 56 

Apostolul Iuda, li indeamna pe crestini sa se roage 
prin Duhul, sa se pastreze in dragostea lui Dumnezeu si 
sa astepte indurarea Domnului Isus Cristos pentru viaja 
vesnica. 57 In 1 loan capitolul 2:23 apostolul scrie: „Oricine 
marturiseste pe Fiul, are si pe Tatal" si continua apoi prin 
a spune ca cine este credincios va ramane in Fiul si in 
Tatal pentru ca a primit „ungerea" 58 din partea lui Dum- 
nezeu si nu mai are nevoie de nici un alt om sa-1 
invete." 59 Cea din urma carte a Bibliei, Apocalipsa, este de 
fapt: 

Descoperirea lui Isus Cristos, pe care a dat-o 
Dumnezeu, ca sa arate robilor sai lucrurile care au 
sa se intample in curand" 60 , iar cea mai folosita 



56 Evrei 9:14. 

57 Vezi Iuda vers.20 §i 21. 

58 AceastS „ungere" este o referire transparenta la primirea Duhului Sfant, despre 

care s-a vorbit si in Evanghelie. 

59 Vezi lloan 2:20,27. 

60 Apocalipsa 1:1. 
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expresie a ei este: „Cine are urechi sa asculte ce 

zice Bisericilor Duhul. 61 

In Dumnezeul Unic totul este Unul, afirma Pr. Prof. 

Dr. Eduard Feren£. Apoi continua spunand: 

Dumnezeu este deasupra tuturor diviziunilor, com- 
pozi{iilor §i opozrfiilor pe care le experimenteaza 
orice om. Natura noastra umana este profund 
brazdata de opozijia dintre carne §i spirit, dintre 
individ §i societate, dintre real gi ideal, de liber- 
tatea de a face binele sau raul, de deosebirea din- 
tre a fi gi a nu fi, fara de care nu se poate vorbi 
despre om. 62 
Cautandu-L pe Dumnezeu, omul este el insusi gasit 

de Dumnezeu. „A-1 gasi pe Dumnezeu inseamna a-1 cauta 

fara mcetare", spunea sf. Augustin. In acelasi sens, sf. 

Grigore de Nyssa zice: „Pe Dumnezeu nu-1 gasim decat 

cautandu-L mereu". 

Dumnezeu ramane ascuns chiar in propria lui reve- 

lajie sau descoperire, spunea cineva. Cu toate acestea, 

afirma Pr. Prof. Dr. Eduard FerenJ: 

Dumnezeu este marele Revelator §i preabogatul 
Revelat, Cuvantul imbracat in carne. Realitatea to- 
tala a revela^iei este misterul total al lui Cristos, 
in care il vedem pe Tatal, in care stralucegte Fiul, 
iar din stralucirea Fiului il vedem pe Duhul Sfant. 
Acesta purcede din Tatal §i stralucegte prin Fiul, 
din viaja §i Evanghelia acestuia. Altfel spus, daca 



61 Vezi Apocalipsa 2:7, 11, 17, etc. 

62 Eduard FerenJ, Dumnezeul eel viu, unic in fiinta §i intreit in persoane, Ia§i, Ed. 
Presa Buna, 1997, pg. 64. 
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cunoasterea Tatalui este cunoasterea Fiului, cu- 
noasterea Fiului este cunoasterea Duhului. 63 
Ceea ce Dumnezeu este in El insusi ramane pentru 
om un mister etern, precizeaza m continuare Pr. Prof. Dr. 
Eduard FerenJ, dar ceea ce Dumnezeu este si mseamna 
pentru om in istoria mantuirii, omul trebuie sa cunoasca, 
deoarece in aceasta cunoastere s-a mradacinat con^inutul si 
for^a credin^ei sale. 64 

2.2. PER Filium - Prin Fiul. 

Cu evenimentul decisiv al Intruparii Cuvantului lui 
Dumnezeu are loc un fapt nemaiauzit in istorie, un fapt 
cu totul nou, care nu numai ca egaleaza epoca glorioasa a 
vechilor profe^i, dar o depaseste complet, implinind-o. 
Verbum suum conceptum ab aeterno carne induit 
in tempare, volens ita Deus se manifestare homini- 
bus. - Cuvantul Sau conceput din vesnicie 1-a im- 
bracat cu carne in timp, voind astfel Dumnezeu sa 
se reveleze oamenilor. 65 

Cristos este revela^ia definitiva si desavarsita a mis- 
terului mantuirii si de aceea, a Dumnezeului Unic in Fi- 
in^a si intreit in Persoane. 

Christus - revelationem complendo perficit ac tes- 
timonio divino confirmat. - Cristos - implinind reve- 
lajia o desavarseste si o intareste cu marturia 
divina. 66 



63 Eduard FerenJ, Dumnezeul eel viu, unic in fiinia §i intreit in persoane, Ia§i, Ed. 
Presa Buna, 1997, pg.39-40. 

64 Idem pg. 54. 

65 S. THOMAS, In loannem, XIV, I. 2, n.4. 

66 DV 4: EV 1 / 875. 
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Doctrina despre dumnezeirea lui Cristos este cruci- 
ala pentru credinja crestina: „Ce crezi tu despre Cristos ?" 
fiind parafrazarea intrebarii vitale.(Matei 16:15, 22:24) Chiar 
daca si in Vechiul Testament Dumnezeu s-a revelat omu- 
lui ca Parinte, abia prin Cristos si Duhul, omul se poate 
adresa liber lui Dumnezeu si cu incredere de Fiu. De 
aceea, carjile nou testamentere nici nu mai folosesc atat de 
abundent termenul de sluga ~o?f\ pentru ca „prin con- 
lucrarea Persoanelor treimice, omul este destinat 
libertatii". 67 

Prin Cristos, credinciosul poate si trebuie sa se 
apropie de Dumnezeu cu aceeasi libertate si in- 
credere ca si Cristos de Parintele divin. 68 
Lucrul acesta este eviden^iat si in epistolele pauline 
in care se detaseaza clar ideea ca Cristos Domnul nu ^ine 
numai pentru Sine dreptul de filiate, ci il imparte cu 
credinciosii pe care-i doreste fraji ai Sai. 

El devine pentru credincios un frate mai mare, dar 
vrea totodata, sa se constituie si intr-un model pe care 
trebuie ca eel credincios sa-1 imite parcurgand si el aceeasi 
cale a ascultarii desavarsite de Parintele ceresc. 

Cristos Domnul ca Fiu primeste totul de la Tatal 
deschizand , in acelasi timp, pentru cei credinciosi calea 
unei noi si sporite rela^ii cu Dumnezeu, iar Duhul Sfant 
descoperindu-le noua lor stare, din interior, fiind El insusi 
strigatul fiin^ei umane care-i zice: „Ava" adica Tata. 



67 Petre Semen, Revelarea persoanelor treimice §i a lucrarii lor in car\ile biblice, Sfanta 
Treime lzvorul si Temeiul Unitatii Crestine, Dialog Teologic, Revista Institutului Teo- 
logic Romano- Catolic, Iagi, Ed. Presa Buna, 2000, Anul 3, Nr. 5, pg. 23. 

68 M. Maggioni, Experience spirituelle dans la Bible, in Dictionnaire de la vie spirituelle, 
Ed. S. De Fiores, F. Gafi, Cerf, Paris, 1987, pg. 407. 
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Cuvantul intrupat nu anuleaza revela^ia pregati- 
toare a Vechiului Testament, ci o desavarseste. Revela^ia lui 
Dumnezeu in Cristos reprezinta implinirea ac^iunii revela- 
toare a lui Dumnezeu in istoria mantuirii. Acest adevar 
este afirmat si de catre Pr. Prof. Dr. Eduard Feren£ cand 
spune: 

Cristos, prin cuvintele si faptele Sale, prin semnele 
si minunile sale, dar in chip deosebit prin moartea 
si invierea sa glorioasa si prin trimiterea Duhului 
Sfant ca rod al vie{ii si al fericitei Sale patimiri, 
desavarseste „Realitatea existenjei lui Dumnezeu". 69 
Mai mult, el continua spunand: „Revelarea Tatalui 
in Cristos Isus prin opera Duhului Sfant, ne face partasi ai 
vie^ii treimice". 70 

In ceea ce priveste faptul ca Isus Cristos este 
Dumnezeu, sunt mai multe cai prin care se poate demon- 
stra aceasta: 

l.Prin atributele pe care le poseda. - care sunt unice si 
distinct divine: eternitatea, omniprezen^a, omnipotent, om- 
niscient si imuabilitatea. 

2.Prin numele pe care le poarta. - Isus a folosit, cu referire 
la Sine, anumite metafore care implica un caracter supra- 
natural. De exemplu, Isus a spus: 

Eu sunt Pdinea care s-a pogordt din cer 71 , 



69 Eduard FerenJ, Dumnezeul eel viu, unie in fiinfa §i intreit in persoane, Ia§i, Ed. 
Presa Buna, 1997, pg. 208. 

70 Eduard FerenJ, Dumnezeul eel viu, Unie in fiinfa §i intreit in persoane, Iagi, Ed. 
Presa Buna, 1997, pg. 208-209. 

71 loan 6:41. Vezi si versetul 50. 
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Eu sunt U§a: dacd intra cineva prin Mine va fi mdntuit 72 , 

Eu sunt Calea, Adevdrul §i Via}a, nimeni nu vine la Tatdl 

decdt prin Mine. 73 , 

Eu sunt Vi£a, voi sunte\i mlddi\ele. Cine ramane in Mine si 

in cine raman Eu aduce multd roadd, caci despar\i\i de Mine 

nu pute\i face nimic. 74 

El a folosit de asemenea cu referire la Sine nume 
care implica divinitatea, asa cum sunt: „Alfa si Omega, Cel 
dintai si Cel de pe urma, inceputul si sfarsitul". 75 , „In- 
vierea si Via^a." 76 , „Cel ce este Amin, Martorul credincios 
si adevarat, inceputul zidirii lui Dumnezeu". 77 

El a fost numit Emanuel. 78 Termenul „Cuvantul" 
(Logos), este folosit de asemenea pentru a sublinia dum- 
nezeirea Sa. 79 A fost numit „Fiul omului" 80 „Domnul" 81 . 

Cristos este numit „Fiul lui Dumnezeu", 
subliniindu-se astfel divinitatea Sa. 82 Cristos este numit 



72 loan 10:9. 

73 loan 14:6. 

74 loan 15:5. 
75 Apocalipsa 22:13. 
76 loan 11:25. 
77 Apocalipsa 3:14. 

78 Matei 1:22-23. 

79 loan 1:1-14, Apocalipsa 19:13. 

80 Termenul nu denota mtotdeuna clar divinitatea, a§a cum este m Matei 8:20, 
11:18-19, 17:12. si Luca 9:44, dar foarte adesea o face. De exemplu , in calitate de 
Fiu al Omului El are autoritatea sa ierte pacatele pe pamant (Matei 9:6) , sa 
interpreteze legea sabatului (Matei 12:8) si sa aplica judecata (loan 5:27). In calitate 
de Fiu al Omului §i-a dat viaja ca pre{ de rascumparare pentru mulji (Matei 
20:28), va trimite ingerii Sai sa adune neghina (Matei 13:41), va sedea pe tronul 
gloriei Sale (Matei 19:28, 25:31) si va veni din nou (Matei 24:44, 26:64). 

81 In Noul Testament cuvantul grecesc este folosit in patru sensuri.Este folosit cu 
referire la Dumnezeu Tatal, ca titlu de polite^e, ca nume dat unui stapan sau 
unui proprietar si ca un titlu sau nume cu care sa ne adresam lui Cristos. 

82 loan 1:49, 11:27. 
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„Dumnezeu". Toma I se adreseaza lui Cristos: „Domnul 
meu si Dumnezeul meu" 83 . In 1 loan 5:20 citim: „In Isus 
Cristos, Fiul Lui. El este Dumnezeul adevarat si viaja 
vesnica". 84 

3.Prin inchinarea pe care o prime§te. 

Atat Vechiul Testament cat si Cristos insusi afirma 
ca numai Dumnezeu este vrednic sa primeasca inchinarea. 
In sensul acesta, atat oamenii de rand cat si ingerii au refu- 
zat inchinarea atunci cand le-a fost adusa. 85 

Prin faptul ca Cristos primeste inchinarea care ii 
este adusa, se eviden^iaza astfel divinitatea Lui. 86 Ba mai 
mult, Scripturile nu numai ca relateaza despre faptul ca 
lui Cristos I s-a adus inchinare, ci ele si recomanda celor 
credinciosi sa se inchinam Lui. 87 

Marturisind divinitatea lui Isus Cristos, comunitatea 
crestina a facut ceva mai mult decat sa opuna doar reali- 
tatea unui singur Dumnezeu politeismului pagan. Dupa 
cum observa Arthur W. Wainwright: „ Cristos nu a fost 
privit ca al doilea Dumnezeu in Noul Testament, El a fost 
privit ca Dumnezeu". 88 

O referire cheie la divinitatea lui Isus Cristos se 
gaseste in Filipeni 2. In versetele 5-11 Pavel a luat ceea ce 
dupa toate probabilita^ile a fost un imn al Bisericii pri- 



83 loan 20:28. 

84 Vezi §i Romani 9:5. 

85 Vezi Fapte 10:25-26, Apocalipsa 19:10; 22:8-9. 

86 Matei 14:33, 28:9, Luca 5:8. 

87 loan 5:23, Evrei 1:6. 

88 Carl. F. H. Henry, Dumnezeu, reve\a\ie §i autoritate, Vol. 5, Oradea, Ed. Cartea Cre§t- 
ina, 2000, pg. 220. 
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mare si 1-a folosit ca baza pentru apelul adresat cititorilor 
lui de a practica umilin£a. El face observa^ia ca : „...macar 
ca [Isus] avea chipul lui Dumnezeu, totusi n-a crezut ca un 
lucru de apucat sa fie deopotriva cu Dumnezeu". (v.6.) 

Cuvantul tradus aici cu „chip" este morfh. Acest 
termen in greaca clasica, precum si in cea biblica, inseamna 
„setul de caracteristici care fac ca un lucru sa fie ceea ce 
este". El denota adevarata natura a unui lucru. Cuvantul 
morfhv este in contrast cu schma , care este si el tradus in 
general cu „forma", dar in sensul de configurate sau 
infa^isare exterioara, mai degraba decat in sensul de sub- 
stantia. 

Reflectand credinja Bisericii primare, versetul 
sugereaza o dedicare profunda fa^a de divinitatea deplina 
a lui Cristos. Aceasta dedicare este indicata nu numai prin 
folosirea termenului morfhv, ci si prin expresia „ deopotriva 
[ ijvsa ] cu Dumnezeu". Prin urmare, spunea Millard J. Er- 
ickson: „Egalitatea cu Dumnezeu este ceva ce El posedase 
mai inainte. §i eel care este egal cu Dumnezeu trebuie sa 
fie Dumnezeu". 89 

Un alt pasaj semnificativ este Evrei 1. Autorul scrie 
unui grup de crestini evrei, facand mai multe afirmatii 
care presupun din plin deplina divinitate a Fiului. In pri- 
mele versete, in care se sus^ine ca Fiul este superior inger- 
ilor, scriitorul observa ca Dumnezeu a vorbit prin Fiul, L-a 
pus mostenitor al tuturor lucrurilor, si a facut universul 
prin El (v2.) El II descrie apoi pe Fiul ca „stralucirea 
[ajpauvgasma] gloriei lui Dumnezeu" (NIV) si „reprezen- 



89 Millard J. Erickson, Teologie Cre§tina 1, Oradea, Ed. Cartea Cregtina, 1998, pg. 353- 
354. 
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tarea exacta a fiin^ei Lui" [carakth;r ths Jupostavsewz]. Desi 
s-ar putea probabil sus^ine ca prin aceasta se afirma 
doar ca Dumnezeu S-a revelat pe Sine prin Fiul, nu si ca 
Fiul este Dumnezeu, contextul sugereaza insa altceva. Pe 
langa faptul ca Se numeste pe Sine Tatal Celui pe care II 
numeste aici Fiu (v.5.), se arata in versetul 8 (care repro- 
duce un citat din Ps.45:6) ca Dumnezeu I se adreseaza 
Fiului cu „Dumnezeule" si in versetul 10 cu „Doamne" 
(autorul citeaza Ps.l02:25). Scriitorul incheie observand ca 
Dumnezeu I-a zis Fiului: „Sezi la dreapta Mea"(din Ps. 
110:1) 

Referitor la toate acestea, Millard J. Erickson facea 
urmatoarea remarca: 

Este semnificativ faptul ca scriitorul Scripturii li se 
adreseaza unor cregtini evrei, care cu siguran^a ca 
erau imbibati de monoteism, intr-un fel care afirma 
incontestabil divinitatea lui Isus §i egalitatea Lui 
cu Tatal. 90 

loan la randul sau spune: „....Cuvantul era cu 
Dumnezeu si Cuvantul era Dumnezeu" ( oj lovgoz hn 
pro;z to;n qeo;n, kai; qeo;z hn oj lovgoz ). Felul in care 
alternarea succesiunii cuvintelor in cazul primei si a celei 
de a doua propozi^ii serveste la accentuarea termenului 
„Dumnezeu" (sau divin) este deosebit de semnificativa, ea 
indicand divinitatea Cuvantului. 

Este eviden^iata aici si ideea ca desi Fiul este dis- 
tinct de Tatal, exista totusi partasie intre ei, deoarece pre- 
pozi^ia provz nu indica doar apropierea fizica de Tatal, ci 
si o intimitate a partasiei. 



1 ibid. 
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Exista si alte moduri in care loan accentueaza ap- 
ropierea si unitatea dintre Tatal si Fiul.Isus spune : „Eu si 
Tatal una suntem"(Ioan 10:30) si „Cine M-a vazut pe Mine 
a vazut pe Tatal" (loan 14:9). El se roaga ca ucenicii Lui sa 
fie una, cum si El cu Tatal sunt una. (loan 17:21) 

Un ultim argument este propria constien^a de sine 
a lui Isus. El a pretins ca poseda ceea ce de drept Ii 
apar^ine numai lui Dumnezeu. El a vorbit despre ingerii 
lui Dumnezeu (Luca 12:8-9; 15:10) ca despre ingerii Lui 
(Matei 13:41). El a considerat ca Impara^ia lui Dumnezeu 
(Matei 12:28; 19:14,24; 21:31,43) si alesii lui Dumnezeu 
(Marcu 13:20) sunt ai Lui.In plus, a pretins ca iarta pacatele 
(Marcu 2:8-10). El a pretins de asemenea ca define puterea 
de a judeca lumea (Matei 25:31) si de a domni peste ea 
(Matei 24:30; Marcu 14:62). Se poate observa deasemenea 
cum anume le-a raspuns Isus celor care L-au acuzat ca Isi 
aroga divinitatea. Atunci cand I s-a cerut sa confirme daca 
El este „...Cristosul, Fiul lui Dumnezeu", El a raspuns: 
„....Da, ...sunt Ba mai mult, va spun ca de acum incolo ve{i 
vedea pe Fiul Omului sezand la dreapta puterii lui Dum- 
nezeu si venind pe norii cerului". 

Exclamajia centurionului roman : „Cu adevarat 
acesta este Fiul lui Dumnezeu" 91 , poate fi considerata ver- 
dictul intregului Nou Testament cu privire la divinitatea 
lui Cristos. 

2.3.In Spiritu Sancto. - In Duhul Sfant. 

Cat despre Duhul Sfant, cea de-a treia Persoana 
divina, el este identificat cu Dumnezeu de catre Luca 



1 Matei 27:54. 
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atunci cand prin gura lui Petru spune ca eel ce a min^it 
pe Duhul, a mint^it chiar pe Dumnezeu.( Fapte. 5:3-4) Duhul 
Sfant este men^ionat alaturi de celelalte doua Persoane 
divine in arhicunoscuta formula baptismala, 92 , precum si in 
binecuvantarile pauline. 93 

Este adevarat ca in unele binecuvantari, apostolul 
Pavel nu ment^ioneaza direct cea de-a treia Persoana a 
Sfintei Treimi, dar face aluzie indirecta la izvorul sfinjeniei 
cand ii numeste pe crestinii romani „sfin£ii din Roma". 
Ori sfin^ii, remarca D. Viezuianu, n-au putut primi harul 
„care vine de la Tatal si Fiul decat prin Duhul Sfant 94 

Prin Duhul Sfant numit de Pavel: „Duhul Fiului", 
„Duhul lui Cristos", „Duhul infierii", „Duhul vie^ii", 
„Duhul sfint^eniei", „Duhul lui Dumnezeu", „Duhul Sfant" 
sau numai „Duhul", crestinul care nu mai traieste numai 
dupa trup poate intra in dialog cu Dumnezeu. 

Punctul forte al gandirii teologice pauline il consti- 
tuie, potrivit cu spusele Pr. Prof. Dr. Petre Semen, nu numai 
sublinierea, prin utilizarea atat de deasa a cuvantului pne- 
vuma , ci si accentuarea lucrarii pnevmatologice in lume si 
participarea Duhului la chiar opera si jertfa lui Cristos. 95 

Revarsarea Duhului in inimile ucenicilor, dupa im- 
plinirea actului mantuitor de catre Fiul, avea pe de o 
parte, darul de a le reaminti si de a-i face sa in^eleaga pe 



92 VeziMatei 28:19-20. 

93 Vezi 1 Corinteni 12:4-6; 2Corinteni 13:14; Efeseni 4:4-6. etc. 

94 D. Viezuianu, Hristologia Epistolei catre Romani a Sfantului Apostol Pavel, Offset- 
color, Ramnicu Valcea, 1999, pg. 74. 

95 Petre Semen, Revelarea Persoanelor Treimice §i a lucrarii lor in carfile biblice, Sfanta 
Treime Izvorul §i Temeiul Unitafii Creatine, Dialog Teologic, Iasi, Ed. Presa Buna, Re- 
vista Institutului Teologic Romano-Catolic, Anul 3, Nr. 5, 2000, pg. 22. 
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ucenici faptele lui Isus, iar, pe de alta parte, avea menirea 
de a stabili un nou raport al omului cu Dumnezeu si de 
fapt cu toate Persoanele Sfintei Treimi. 

Din epistola catre Romani, apare in mod special 
ideea ca, prin jertfa lui Cristos si datorita si Duhului, omul 
ajunge la o noua via^a, la un nou raport cu Dumnezeu 
conceput ca Parinte iubitor al tuturor celor care-1 martur- 
isesc pe Cristos ca Fiu al Sau. 

Credin^a crestinului este aceasta: in toate si peste 
toate nu exista decat un singur Dumnezeu Tatal, un sin- 
gur Cuvant, un singur Duh si o singura mantuire pentru 
to£i aceia care cred in Dumnezeul Unic si Intreit. De aceea 
a-L cunoaste pe Fiul inseamna a-L cunoaste pe Tatal. Dar 
aceasta cunoastere are loc numai in Duhul Sfant. 

In Sfanta Scriptura, obisnuita prezentare a Persoane- 
lor Sfintei Treimi este: Tatal, Fiul si Duhul Sfant. Exista 
insa si o altfel de prezentare ca: Tatal, Duhul Sfant si Fiul.( 
IPetru 1:2), Fiul, Tatal si Duhul Sfant. (2Corinteni 13:14) si 
Duhul Sfant, Fiul si Tatal. (1 Corinteni 12:4-6.) , fund si 
aceasta prezentare un indiciu asupra egalita^ii persoanelor 
dumnezeiesti. 

Duhul este garantul si instrumentul prezenjei lui 
Cristos in istoria si in misiunea Bisericii. Cristos inspira, 
insufleteste si sfinjeste Biserica Sa prin Duhul Sfant. 

Daca rascumpararea incepe de la Tatal prin Fiul in 
Duhul Sfant, mantuirea personala ca restaurare si ca 
sfin^enie incepe cu Persoana Duhului Sfant, care vine eel 
dintai in inima omului, pregatind cale de intrare si loc de 
odihna lui Isus nedespar^it de Tatal. 

Astfel,afirma Pr. Prof. Isidor Martinca: 
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Spajiu uman devine loc de intalnire a Persoanelor 

Sfintei Treimi, templul Duhului Sfant, caci Duhul 

pregategte acest loc. 96 

Duhul Sfant este deasemenea „ garantul filia^iei di- 
vine": „Caci to^i ceice sunt calauziji de Duhul lui Dum- 
nezeu sunt fii ai lui Dumnezeu."(Romani 8:14) 

Isus Cristos ramane prezent si actual, dupa 
Inal^area Sa la cer, in si prin Duhul Sfant, pe care il trim- 
ite sa impartaseasca lumii, ceea ce Pr. Prof. Isidor Martinca 
numea „roadele impacarii cu Dumnezeu", adica „darurile 
Impara^iei lui Dumnezeu". 97 

Cresterea omului duhovnicesc, dezvoltarea spirituals 
a celui botezat, se face sub influenza Duhului 
Sfant. (Efeseni 3:14-21). El este factorul activ in sfin^irea 
umanita^ii, care nu este altceva decat intrarea Impara^iei 
lui Dumnezeu in istorie. Duhul Sfant este for^a de coezi- 
une, dar si de extindere a Bisericii. 98 Fixata in Cristos, pia- 
tra din capul unghiului (Efeseni 2:20-21), Biserica traieste, se 
manifests si se extinde prin puterea Duhului Sfant (Fapte 
2:1-21; 10:44-48; ITesaloniceni 1:5-8). 

Fara Duhul Sfant, Biserica este menita esecului. Ast- 
fel, crestinii traiesc in Duh si umbla prin Duhul, 99 El fund 
eel care da for^a martirului, forja de a sta impotriva lumii 
si de a contesta puterile raului, dar si for^a de coeziune a 
comunita^ii. 



96 Isidor Martinca , Dumnezeu Unul §i Intreit, Bucuresti, Ed. Universitajii din Bu- 
curesti, 1999, pg. 141. 

97 Idem pg.142. 

98 Vezi ICorinteni 12 si 13. 

99 Galateni 5:25. 
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Experienja revarsarii Duhului Sfant care vorbeste 
diverselor na^iuni in propria lor limba a marcat profund 
Trupul lui Cristos. Pe masura ce Evanghelia se raspandea 
in tot mai multe locuri si la tot mai multe popoare, 
aceasta experien^a fundamentals a devenit paradigmatica 
pentru Biserica si pentru misiunea ei. 

Exegeza patristica interpreteaza experien^a de la 
Rusalii ca fund reversul experien^ei de la turnul Babel. 
Daca diversitatea limbilor a fost fatala pentru unitatea si 
pentru stradania comuna a poporului in „vechiul Babel" 
,in „noul Babel", in mod paradoxal, diversitatea limbilor a 
devenit un dar al Duhului si a constituit unitatea Trupu- 
lui lui Cristos. 

Prin Duhul Sfant, deci, Biserica devine stalpul si 
temelia adevarului. Mai presus de orice, insa, El este 
Duhul revela^iilor si al iluminarii, care descopera tainele 
ascunse ale Cuvantului lui Dumnezeu. 100 



Concluzii finale. 

In concluzie la tot ce s-a prezentat in lucrarea de 
faja, se pot afirma urmatoarele: 

Fundamental, revela^ia despre Sfanta Treime a fost 
un produs al faptelor, nu al speculator teologice. Se ob- 
serva ca scriitorii car^ilor Noului Testament nu simt deloc 
obliga^ia demonstrarii Sfintei Treimi. In vremea cand a 
fost scris Noul Testament, Biserica era deja convinsa de 
existen^a lui Dumnezeu in cele trei Persoane: Tatal, Fiul si 



» Vezi Matei 11:25; loan 14:26; Fapte 22:17-21: 
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Duhul Sfant. Ei sunt numi^i : Tatal, Creatorul si Sus^inatorul 
tuturor lucrurilor, Cristos, Mantuitorul si Rascumparatorul 
tuturor lucrurilor si Duhul Sfant, Mangaietorul si Calauzi- 
torul nostru. Cu alte cuvinte, Biserica primara formata ina- 
inte de completarea canonului scrierilor Noului Testament 
accepta deja dumnezeirea Domnului Isus si inva^atura de- 
spre personalitatea Duhului Sfant. 

Autorii Noului Testament nu au modificat astfel cu 
nimic inva^atura Vechiului Testament, ci doar i-au adaugat 
lamurirea ca Dumnezeu unic revelat evreilor s-a desco- 
perit acum mai mult pe Sine Insusi, lasand omului posi- 
bilitatea sa II cunoasca in intreita lui fiinja: Dumnezeu 
Tatal, Cel care a alcatuit planul de mantuire, Dumnezeu 
Fiul, Cel care a venit in lume ca sa infaptuiasca mantuirea 
si Dumnezeu Duhul Sfant, Cel care ii convinge pe oameni 
sa accepte si sa traiasca mantuirea. 

Lucrarea de mantuire, in ea insasi, a fost ocazia in 
care omul a primit revela^ia desavarsita a Trinita^ii. Intru- 
parea Fiului odata cu nasterea lui Isus si coborarea Duhu- 
lui Sfant la Rusalii au aratat lumii intr-un mod clar ca 
Dumnezeul unic din Vechiul Testament existase de fapt in 
structura Sfintei Treimi. 

„Nu poji explica un mister, po^i doar sa-i recunosti 
prezen^a", spunea cineva. Se pare ca Tertulian a avut drep- 
tate cand a afirmat ca „ doctrina despre Trinitate trebuie 
sa fie revelata in mod divin si nu construita in mod 
omenesc". 

Din punct de vedere omenesc ea este atat de ab- 
surda, incat nimeni nu ar fi putut sa o inventeze vreodata. 
Crestinii nu susjin doctrina Trinita^ii din cauza ca ea este 
evidenta sau convingatoare din punct de vedere logic. Ei 
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o sus^in pentru ca Dumnezeu a revelat faptul ca asa este 
El. Dupa cum spunea cineva despre aceasta doctrina: 

Incearca sa o explici si iji vei pierde mingle, 

Incearca sa o negi insa si lji vei pierde sufletul 

Biblia prezinta deci Persoanele Trinita^ii coexistand 
si nu avand doar o existen^a succesiva sau alternative. 
Tatal care se adreseaza constant Fiului cu formula „Tu" 
este descris ca trimi^andu-L, iubindu-L si inarfandu-L. 

Fiul se adreseaza constant Tatalui in termeni per- 
sonali si se refera la propria lui activitate ca la una care 
este in acord cu voia Tatalui. Scriptura plaseaza coexistent 
personals a Persoanelor divine dincolo de orice indoiala 
prin juxtapunerea termenilor Tata, Fiu, Duh Sfant. 

Experien^a fundamentals pentru crestin, ca si fiin^a 
umana, este experienja comuniunii. Aceasta experienja se 
inradacineaza in Dumnezeu care este El Insusi comuniune 
prin excelen^a Tatal, Fiul si Duhul Sfant. 

Dumnezeul crestinilor este un Dumnezeu ce se „re- 
varsa", care se comunica, care vrea sa se imparta. Rajionali- 
tatea profunda a existen^ei umane ramane invaluita cata 
vreme omul nu intra in legatura cu Celalalt, care este iz- 
vorul si capatul aspirajiei umane infinite de a iubi. 

La capatul si la originea vie^ii umane se afla o 
desavarsire a iubirii manifestata in om prin dorin^a infi- 
nita de iubire, in ea inradacinandu-se ra^ionalitatea iubi- 
toare a fiin^ei umane. Astfel omul intra in comuniune cu 
o Fiin^a care este ea insasi in comuniune. 

Credin^a crestina in Treime, chiar puternic ancorata 
in Scriptura, ramane o taina. Ea dezvaluie omului 
plinatatea lui Dumnezeu, dar in acelasi timp il si ascunde 
de om. Pentru ca nimeni nu poate pricepe cu adevarat 
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cum poate Dumnezeu sa fie trei Persoane distincte si to- 
tusi un singur Dumnezeu. 

Taina Sfintei Treimi este pentru crestin, asemenea 
soarelui „cel atat de stralucitor meat nu poate fi privit, 
insa atat de luminos, meat totul este luminat de el". 

Exista si oameni care refuza sa creada intr-un 
Dumnezeu pe care nu-L pot int^elege. Ei par sa uite insa 
ca un Dumnezeu cu totul deslusit ar inceta sa mai fie 
Dumnezeu.Dumnezeu e atat de mare incat va ramanea 
mereu dincolo de int^elegerea omului. Apostolul Pavel 
infatiseaza acest adevar atunci cand scrie: 

O, adancul bogafiei, in£elepciunii §i stiin\ei lui Dumnezeu ! Cat 
de nepatrunse sunt judecafile Lui, §i cat de neinfelese sunt 
caile Lui ? . §i in adevar, „cine a cunoscut gdndul Domnului ? 
Sau cine a fost sfetnicul Lui ? Cine I-a dat ceva intai, ca sa 
aiba de -prim.it inapoi ? Din El, prin El, §i pentru El sunt 
toate lucrurile. A Lui sa fie slava in vecil Amin.(Romani 
11:33-36.) 

Nu poate fi explicat cum face saman^a sa extraga 
din pamant exact acele substance de care are nevoie spre 
a produce culoarea, parfumul si fructul soiului sau. lata 
doar una din multele taine ale vie^ii pe care omul nu le 
poate in^elege, cum se poate astepta atunci omul sa-L 
in^eleaga pe Dumnezeu deplin si cuprinzator ?. 

Daca omul este pus in incurcatura si dat de rusine 
de atatea taine obisnuite, firesti aici pe pamant, precum na- 
tura electricita^ii, cum se poate astepta atunci omul sa 
in^eleaga deplin natura lui Dumnezeu ? 

Se poate spune ca incercarile omului de a explica 
Sfanta Treime uneori mai mult complica lucrurile decat sa 
le lamureasca. Existen^a lui Dumnezeu in trei Persoane nu 
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este un obiect pentru in^elegerea ra^ionala. Aceasta prob- 
lems va ramane pururi neinjeleasa de mintea omeneasca: 
cum se face ca exista un Tata care are un Fiu, dar nu 
este tot una cu Fiul si un Fiu care are un Tata, dar nu 
este confundabil cu El, si pe deasupra mai exista si un 
Duh Sfant, distinct de cei doi si totusi in relate de 
desavarsita unitate cu ei si cum se face ca acestia trei 
sunt in chip desavarsit una in trei Persoane. 

Mintea omului nu se poate ridica la inal^imea su- 
pranaturalului, astfel ca, Fiin^a divina va ramanea pentru el 
o taina pe care trebuie sa o accepte prin credinja. 

Din analiza care s-a facut pana acum reies doua 
indicii importante si fundamentale. Pe de o parte, Dum- 
nezeul lui Cristos asa cum este revelat in Vechiul si 
Noul Testament, este un Dumnezeu eliberator al omului si 
promotor al drepta^ii, duse pana la comuniunea dintre 
oameni. 

Pe de alta parte, dinamica vie^ii de iubire treimica 
dintre oameni trebuie prin ea insasi sa aiba repercusiuni 
la nivel social, politic si economic, principiu treimic de- 
venind un criteriu de inpira^ie in lumina caruia sa fie 
identificate medierile structurale necesare si adecvate. 

Inca din 1979, documentul de la Puebla al episco- 
pilor latino-americani, scria: 

In Cristos, unicul Mijlocitor, omenirea participa la 
viaja treimica. Cristos ne da posibilitatea de a in- 
sufleji prin iubire tot ce savarsim. Ne ingaduie , 
asadar, sa fim protagonisti impreuna cu El in con- 
struirea unei convie{uiri si a unei dinamici umane 
care sa reflecte misterul lui Dumnezeu. 
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Comuniunea ce trebuie sa fie construita intre 
oameni e o comuniune ce imbratiseaza fiinja pana 
in strafunduri si trebuie sa se manifeste in in- 
treaga viaja, chiar si economica, sociala si politica. 
Dincolo de legaturile umane si naturale, care si ele 
sunt atat de puternice si de stranse, apare, in lumina 
credin^ei, un nou model de unitate a neamului omenesc, 
din care trebuie sa se inspire, in ultima instan^a solidari- 
tatea. Acest model suprem de unitate, reflex al vie£ii intime 
a lui Dumnezeu, Unul in trei Persoane, este ceea ce crest- 
inii numesc „ comuniune". 

O astfel de comuniune, specific crestina, care cu aju- 
torul lui Dumnezeu este cu grija pastrata, extinsa si im- 
boga^ita, este sufletul voca^iei Bisericii. 

Misterul Sfintei Treimi este reafirmat pe baza unei 
puternice ontologii a iubirii care, fund fundamental pe 
„realitatea care mantuieste" si deschizand posibilitatea de 
participare eterna ca persoane la comuniunea divina, da 
in^elegerii umane eel pu^in un minimum de con^inut. 

Acest lucru este surprins in urmatorul paragraf, 
care merita sa fie citat: 

Formula dogmatica a dumnezeirii unice in fiinja si 
intreite in Persoane este, ca orice formula dog- 
matica, marturisirea credinjei intr-o realitate care ne 
mantuieste si deci ne da minimum de injelegere 
dat fiind absolutul infinit al dumnezeirii. Ea delim- 
iteaza invajatura crestina despre Dumnezeu fa^a 
de alte invajaturi numai in sensul ca o astfel de 
dumnezeire este singura mantuitoare, ca baza a 
comuniunii iubitoare cu noi in eternitate. Dar ea 
cuprinde prin atata cat ne da cadrul adevaratei 
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infinitati si ne deschide perspectiva participarii 
personale la ea in veci. 

Caci in comuniunea perfecta si vesnica a celor trei 
Persoane in care subzista supraesenja unica a 
dumnezeirii, e data infinitatea si desavarsirea viejii 
iubitoare a Treimii si a fiecarei Persoane. §i ca 
atare, numai prin ea ne este asigurata comuniunea 
noastra eterna cu viaja infinita a lui Dumnezeu si 
comuniunea neconfundata intre noi, partasi ai aces- 
tei infinitaji. 

Doctrina despre Sfanta Treime este deci un ele- 
ment crucial al credin^ei creatine care poate constitui fun- 
damental dialogului intre crestini. 



Evaluare critica a hermeneuticii pozitiei ref ormate ver- 
sus cea dispensa|ionalista in interpretarea profe|iilor 
biblice cu privire la rolul viitor al Israelului national in 
planul lui Dumnezeu 

Pastor, Claudiu HANDARIC 

Biserica Baptista din Baia Mare 

Aceasta lucrare a fost scrisa dintr-un motiv practic. 
Credinciosii baptisti din Romania au pareri diferite in legatura 
cu rolul pe care Israelul national il va juca in viitor. Desi 
aceasta dezbatere nu este de data recenta, doar recent, aceste 
diferen^e au devenit vizibile. Car^i si reviste publicate de scrii- 
tori indigeni sau traduse din alte limbi se situeaza distinct, 
avand o anumita perspective. Care va fi urmarea acestor difer- 
en^e in interiorul Uniunii Baptiste? Eseul de faja incearca sa 
ofere o solute menita sa-i pastreze pe credinciosii baptisti din 
Romania unrfi. Pentru atingerea acestui scop, lucrarea va inte- 
gra discu^ia din Romania in contextul dezbaterii universale si 
va analiza hermeneutica din spatele afirma£iilor. Va urma pa- 
tru pasi majori: primul va prezenta controversa legata de viito- 
rul Israelului national in contextul teologiei universale; eel de- 
al doilea va analiza forma acestei discu^ii intre baptistii din 
Romania; eel de-al treilea pas ofera o evaluare critica a ambe- 
lor in^elegeri, cu referire la contextul din Romania iar ultimul 
pas incearca sa ofere o alternative rezonabila, legata de aceasta 
controversa, pentru credinciosii baptisti din Romania. 

1. Analiza istorica §i hermeneutica a disputei dintre teo- 
logia dispensationalista §i in^elegerea Reformats cu 
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privire la viitorul Israelului national in dezbaterea teo- 
logica universale 

1. Definiyi 

Inainte de a intra in analiza istorica si hermeneutica a 
acestei dezbateri, unii termeni trebuie sa fie clarifica^i, 
deoarece au sensuri diferite in diferite contexte. Definrfiile vor 
ajuta la lipsa confuziei in aceasta lucrare. 

l.Cuvantul „Dispensafionalism" denota metoda de 
interpretare a Bibliei, ce a aparut la inceputul sec al XX-lea 1 si 
care „imparte istoria in ere distincte sau „dispensa£ii" in 
timpul carora Dumnezeu conduce omenirea in anumite mo- 
duli distincte." 2 Astfel sintagma „Teologie Dispensa^ional- 
ista" se refera nu numai la interpretari escatologice ci la in- 
tregul sistem teologic derivat din aceasta in^elegere herme- 
neutica. De obicei 3 teologii dispensa^ionalisti considera ca 
rolul Israelului national deriva in mod obligatoriu din mo- 
dalitatea lor de a interpreta Scriptura. 4 
2. „Tradifia Reformatd" se refera la „forma doctrinei si 
practica stabilita de Teologii Reformat ai secolului al 



'Teologii dispensajionaligti argumenteaza ca metoda aceasta ar fi existat din Perioada 
Patristica;; c£. Larry V. Crutchfield, „Israel and the Church in the Ante-Nicene Fa- 
thers", BS 144 (1987), p. 271; aceasta lucrare se va referi doar la dispensajionalismul 
istoric, asa cum a fost formulat, dupa data prezentata. 

2 „Reformation Online". Citat in October 20, 2006. Online: 
http: / / www.reformationonline.com / glossary.htm 

3 Michael A. Harbin, "The Hermeneutics of Covenant Theology", BS 143 (1986), p. 250 
considera ca "teoretic" poate exista un "amilenist dispensajionalist", dar, daca cuvan- 
tul "dispensajionalist" este injeles dintr-o perspectiva istorica, nimeni nu a vazut 
aceasta combinajie. 

4 Roy B. Zuck, Basic Bible Interpretation (Colorado Springs: Chariot Victor Publishing, 
1998), p. 240 
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XVI-lea precum loan Calvin, John Knox sau Teodor 
Beza." 5 In aceasta tractive, biserica este vazuta ca implin- 
ind profe^iile care se refereau la Israelul national din 
Vechiul Testament. 

3.„Teologia Legamantului" este sistemul inrfiat de Johan- 
nes Cocceius si Herman Witsius in sec. al XVII-lea 6 si care 
vede tenia legamantului ca o legatura intre cele doua 
testamente. 7 Diferit de modul dispensajionalist de interpretare 
a profe^iilor, acest sistem exclude orice rol viitor pentru Israe- 
lul national. 

4.„Amilenismul" este o concep^ie escatologica prin care se 
in^elege ca „mileniul din Apocalipsa 20 este implinit in biserica 
instituita in prezent sau in sfin^ii decedaji si care domnesc cu 
Cristos in ceruri." 8 De aceea aceasta perspective nu are nevoie 
sa specifice vreun rol pentru Israelul national in viitor. 

5.„Postmilenismul" afirma ca „predicarea Evangheliei va 
avea un asemenea succes incat lumea va fi convertita. Domnia 
lui Cristos, care este in inimile oamenilor va fi complete si 
universale." 9 Aceasta concepjie este de acord cu cea amilenista 
in legatura cu rolul si locul Israelului national. 



5 „ Reformation Online" 

6 Michael A. Harbin, "The Hermeneutics of Covenant Theology", p. 248 

7 „Reformation Online" 

8 Ibid. 

9 Millard J. Erickson, Teohgie crestina, 3 vol. (Oradea: Editura Cartea Crestina, 1998), 
vol. Ill, p. 400 
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6.„Premilenismul" „este devotat conceptului de domnie pe 
Pamant a lui Cristos" 10 si „crede ca Mantuitorul se va intoarce 
in Persoana si in trup fizic ca sa inceapa mileniul." n Acesta va 
include restaurarea Israelului national. u 

Legatura dintre aceste concept este urmatoarea: dispen- 
sa^ionalismul si Teologia Legamantului sunt metode de inter- 
pretare in timp ce Tradrfia Reformata se refera la istoria for- 
mularii gandirii reformate. Interpretarile mileniului sunt con- 
cept care pot apar^ine teologilor care se pot situa in orice 
parte a categoriilor men^ionate anterior. Cu toate acestea, se 
poate afirma ca dispensa^ionalistii sunt, de obicei, premilenisti 
in timp ce cei din tradi^ia reformata (inclusiv teologia 
legamantului) sunt amilenisti sau postmilenisti. 

2. Istoria si Hermeneutica Teologiei Dispensationaliste 

Teologii dispensa^ionalisti argumenteaza ca metoda lor de 
a interpreta profe^iile dateaza din perioada patristica. 13 Cu 
toate acestea, ca sistem de interpretare, Dispensa^ionalismul a 
aparut mult mai tarziu in istorie. Precursorul este considerat 
John N. Darby care in marturia personala adresata Profesoru- 
lui Tholuck se referea la „economia ce trebuie sa vina" u a re- 
label dintre Dumnezeu si omenire sau „o stare a lucrurilor care 
nu a fost inca stabilita." 15 Aceste cuvinte pot fi interpretate in 
tradrfia dispensa^ionalista de mai tarziu, insa Darby nu a dez- 



10 Ibid., p. 402 

11 Ibid. 

12 Ibid., p. 405 

13 „Dispensationalism". Citat in Iulie 10, 2007. Online: 
http: / / www.endtimes.org / dispens.html 

14 J. N. Darby, Personal Testimony. Citat in 10 Iulie, 2007. Online: 
http: / / www.plymouthbrethren.com/jndthol.htm 

15 Ibid. 
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voltat niciodata un sistem de interpretare biblica, bazat pe 
aceasta in^elegere. De aceea C.I. Scofield si cei sapte editori ai 
sai sunt considera^i ca inrfiatori ai acestui sistem de interpre- 
tare. Dintre editori, Gaebelein este eel mai important, deoarece 
el a interpretat unele profe^ii. Ei au publicat „Biblia Scofield cu 
Referin^e" in 1917 si istoria omenirii a fost divizata in sapte 
dispensa^ii specifice in care Dumnezeu se raporteaza diferit la 
oameni: 1. Inocenja, perioada ce a durat de la create si pana la 
izgonirea din Eden; 16 2. Constiinja care s-a finalizat la Potop; 
17 3. Guvernarea Umana care a inceput cu Legamantul cu Noe 
si s-a finalizat cu chemarea lui Avraam; 18 4. Promisiunea care 
s-a finalizat cu Israelul, acceptand Legea; 19 5. Legea care a du- 
rat de la Moise la Cristos; 20 6. Harul, dispensa^ia in care 
omenirea se afla in prezent si se va incheia cu Rapirea. 21 7. 
Impara^ia cand Dumnezeu va restaura toate lucrurile, conform 
promisiunii pe care a facut-o lui David. 22 In aceste dispensa^ii, 
Dumnezeu a dat anumite revela^ii oamenilor si ei erau respon- 
sabili sa se supuna la ceea ce le-a fost descoperit dla momentul 
respectiv In felul acesta, rolul Israelului in legatura dintre 
Dumnezeu si umanitate este diferit in diferite dispensa^ii; de 
exemplu, in Dispensa^ia „Guvernarii Umane", responsabili- 
tatea este asupra intregii omeniri, 23 pe cand in Dispensajia 
Legii, aceasta se afla, in primul rand, in mainile evreilor ca 



16 C. I. Scofield (ed.), The Scofield Reference Bible. Cited on July 10th, 2007. Online: 
http://bible.crosswalk.com/Commentaries/ScofieldReferenceNotes 

17 Ibid. 

18 Ibid. 

19 Ibid. 
2 » Ibid. 

21 Ibid. 

22 Ibid. 

23 Ibid. 
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na^iune deoarece intreaga omenire a esuat in a treia dispen- 
sable. 24 In mod logic, acest mod de interpretare va gasi un rol 
pentru Israelul national in profe^iile escatologice, deoarece in 
timpul ultimei dispensa^ii (Imparajia), unul din evenimentele 
majore este considerat a fi restaurarea Israelului national con- 
form profe^iilor din Romani 11:25-27 si Ezechiel 39:25-29. 25 

De-a lungul timpului, linia urmata de Dispensa^ion- 
alisti a fost cea inijiata de Biblia Scofield cu referin^e. In con- 
temp or aneitate, John F. Walvoord si Seminarul Teologic Baptist 
din Dallas urmeaza o linie dispensa^ionalista puternica in in- 
terpretarea profe^iilor legate de Israel, atat in Vechiul cat si in 
Noul Testament. Principalul accent in afirmarea acestei vederi 
cade asupra interpretarii literale a promisiunilor facute lui Is- 
rael, in Scriptura. Structura argumentului este sumarizata de 
Walvoord astfel: „promisiunile date Israelului sub forma unui 
nou legamant au ramas neimplinite pana acum. Orice inter- 
pretare literals a pasajelor trebuie sa se refere la evenimente si 
imprejurari care nu sunt parte a acestei perioade." 26 Astfel 
singura modalitate ca aceste promisiuni sa fie implinite este o 
alta perioada, anume, „Dispensa^ia Imparajiei" prezentata de 
Scofield. 

Aceasta parere este accentuata chiar si in Marturisirea Doctri- 
nara a Seminarului Teologic din Dallas in care este prezentata 
o scurta analiza hermeneutica a saptamanii a saptea din Daniel 
9:27 si Apocalipsa 6:1-19:21. 27 Aceasta e considerate a fi „Pe- 
rioada Necazului" divizata in doua jumataji: in prima 



24 ibid. 

25 Ibid. 

26 John F. Walvoord, "The New Covenant with Israel", BS 103 (1946), p. 26 
27 Dallas Theological Seminary, „Full Doctrinal Statement." Cited on July, loth, 2007. 
Online: http://www.dts.edu/about/doctrinalstatement/ 
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jumatate se va face judecata asupra intregii lumi si a doua este 
„Necazul eel mare", perioada caracterizata de „apostazie in- 
spaimantatoare." 28 Studen^ilor nu li se cere sa adere la toate 
aceste principii 29 dar convingerea in „ineran^a Scripturii" este 
un sine qua non; 30 or felul in care in^eleg acest principiu li 
conduce pe teologii dispensationalisti sa m^eleaga literal pro- 
fe^iile biblice. 31 Asadar studen^ii de la Seminarul Teologic din 
Dallas nu trebuie sa adere de la inceput la acest fel de interpre- 
tare dar sunt condusi gradual sa il accepte, din ceea ce li se 
cere sa creada. 

3. Tradi^ia Reformats versus interpretarea Dispen- 
sationalista 

Scopul acestei lucrari nu este sa ofere o prezentare com- 
plete a Tradijiei Reformate sau a Teologiei Legamantului ci 
doar sa sublinieze principiile hermeneutice majore care au fost 
prezentate in acest context in legatura cu pozrfia dispensa^ion- 
alista, pentru a gasi o solute pentru credinciosii baptisti din 
Romania. 

In 1923, nu dupa mult timp de la publicarea Bibliei 
Scofield cu referin^e, Albertus Pieters si Oswald T. Allis au 
atras aten^ia asupra unor probleme legate de interpretarea 
anumitor pasaje, in respectiva Biblie de Studiu. Au subliniat in 



* ibid. 
» ibid. 
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' Zuck, Basic Bible Interpretation, p. 248 
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special problema distincjiei artificiale dintre Israel si Biserica 32 
dar au enunjat, de asemenea, ca rolul Legii si al Noului 
Legamant a fost acelasi: sa ii conduca pe oameni la supunere 
in fa^a lui Cristos. 33 Astfel, in termeni biblici, dispensable nu 
sunt divizate in mod strict, ci sunt unite de realitatea lui Isus 
Cristos. Cu alte cuvinte, desi sistemul considers ca isi are 
radacini biblice, Dispensa^ionalismul nu este explicit prezentat 
in Biblie. 

In Tradrfia Reformats, Chales Hodge si Louis Berkhof 
sunt aceia care au prezentat problemele majore legate cu 
modul dispensa^ionalist de a interpreta Biblia. Charles Hodge 
ridica problema hermeneutica a mantuirii in toate legamintele. 
El accentueaza in mod distinct ca mantuirea este la fel in toate 
legamintele; doar ipotetic s-ar putea vorbi de mantuire prin 
fapte, pentru ca nimeni nu ar putea sa o implineasca. 34 Louis 
Berkhof noteaza ca urmand ideile dispensa^ionaliste, Biblia va 
fi divizata in doua car^i diferite: cartea Impara^iei si Cartea 
Bisericii, ceea ce neaga principiul unita^ii Scripturii. 35 Mai 
mult decat atat, principiul interpretarii literale nu este urmat 
de dispensa^ionalisti atunci cand interpreteaza pasajele profe- 
tice, deoarece doar termenul „Israel" este citit literal in profejii 
dar nu si moabiji, amoni^i, edomi^i sau filisteni. 36 In acest caz, 



32 Albertus Pieters, A Candid Examination of the Scofield Bible (Swengel, Pennsylvania: 
Bible Truth Depot, n.d.) p. 3f, Oswald T. Allis, "Modern Dispensationalism and the 
Doctrine of the Unity of Scripture" The Evangelical Quarterly Review VIII (January 1936) 
22-35 citat de Daniel P. Fuller, Gospel and law : contrast or continuum? : The hermeneutics 
of dispensationalism and covenant theology (Grand Rapids: Eerdmans, 1980), pp. 18-25 

33 Ibid. 

34 Charles Hodge, Systematic Theology (Grand Rapids: Baker Book House, 1988), p. 368 

35 Louis Berkhof, Systematic Theology (Grand Rapids: Eerdmans Publishing Co., 1949), 
p. 710 

36 Ibid., p. 713 
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aceste popoare ar trebui sa fie reinviate odata cu Israelul, dar 
nici un dispensa^ionalist nu ar agrea cu aceasta interpretare. 
Singura citire literals este doar cu referire la Israel in profe^iile 
biblice. 

Este prea curand sa se traga concluzia ca baptistii din 
Romania ar trebui sa urmeze linia interpretarii din Tradi^ia 
Reformats. Cu toate acestea, ar trebui sa se accentueze cele trei 
probleme mari pe care sistemul dispensa^ionalist le are: 

1. nu este consecvent principiului unita^ii intregii Scrip- 
turi 

2. ar putea sugera ca sunt diferite modalita^i de interpre- 
tare in diferite dispensa^ii 

3. nu este atat de literal in toate aspectele; de acea, Biblia 
se poate citi literal fara a deveni in mod necesar Dis- 
pensa^ionalist. 

2. Discu^ia referitoare la rolul Israelului national intre bap- 
ti§tii din Romania 

2.1.Contextul teologic al convingerilor escatologice in- 
tre Baptistii din Romania de la inceputuri si pana la 
caderea regimului comunist 

Baptistii au aparut in Romania in 1856 cand emigran^i 
din Germania au format o biserica in Bucuresti. 37 Apoi, in 
1871, prima biserica baptista romana a aparut in Transilvania, 
in orasul Salonta. 38 Simultan, au aparut biserici baptiste si in 
Dobrogea. 39 Asadar apari^ia baptistilor a fost in Romania, doar 



37 Alexa Popovici, Istoria Baptistilor din Romania, 2 vols. (Chicago: Editura Bisericii 
Baptiste Romane, 1980), vol. I, p. 13 

38 Ibid. 

39 Ibid. 
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cu cateva decenii inainte de publicarea Bibliei Scofield cu refer- 
in^e, in Statele Unite ale Americii.Cu toate acestea, de la ince- 
put, bisericile baptiste romane nu au fost preocupate de 
sisteme teologice sau scoli de gandire; principala preocupare a 
fost spre „misiune prin predicare si viaja sfanta," 40 asa cum 
arata Primul Congres al Baptistilor Romani, ^inut la Buteni in 
15 Ianuarie 1920. Este sugestiv ca in acest context, Statutul vo- 
tat nu a menjionat controverse teologice ci s-a centrat asupra 
organizarii bisericilor si a Uniunii. 41 Cu toate acestea, in inte- 
riorul bisericilor, a fost o tending spre discu^ii legate de 
amilenism si premilenism. In sensul acesta, exemplul predica- 
torului Marcu Nichifor este sugestiv. El a ramas in memoria 
oamenilor ca o persoana care a accentuat Rapirea Bisericii. El 
chiar a prognozat o data pentru a doua venire a lui Cristos 
care s-a dovedit a fi un esec dar a avut mulji ascultatori si sim- 
patizanji. 42 Este notabil ca intreaga sa cariera s-a desfasurat in 
a doua parte a secolului al XX-lea in timp ce Seminarul Teo- 
logic din Dallas isi formulase, deja, doctrinele dispensa^ional- 
iste, insa nu se poate stabili vreo legatura doctrinara intre cele 
doua curente. 

Intr-o alta perspective, se situeaza Seminarul Teologic 
Baptist care a func^ionat din 1921 in Buteni si apoi in Bu- 
curesti. 43 Vederile Seminarului pot fi asezate in categoria con- 
vingerilor amileniste asa cum se poate vedea din lucrarile pro- 



40 Ibid., p. 39 

41 Ibid., pp. 33-34 

42 Discujii cu credinciogi contemporani acelor timpuri 

43 Popovici, Istoria Baptistilor din Romania, p. 80 
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fesorului dr. loan Bunaciu 44 si ale dr. Vasile Talpos. 45 Cu toate 
acestea, nu to^i pastorii care au finalizat educa^ia din Seminar 
au impartasit vederile amileniste. Unii au fost premilenisti, 
arfii amilenisti si al^ii, chiar postmilenisti. 

Cu aceste perspective diverse, ne-am astepta la o 
dezbatere teologica puternica in interioul Uniunii Baptiste, dar 
nu a fost niciodata cazul. Marturisirea de credin^a a Uniunii 
Baptiste nu se preocupa de dezbaterile escatologice, ci la secji- 
unea legata de lucrurile viitoare, prezinta doar principiile gen- 
erale legate de venirea Domnului, de judecata si de starea vii- 
toare. 46 De aceea se poate sumariza ca in timpul perioadei di- 
naintea caderii regimului comunist din Romania, credinciosii 
baptisti au avut concept escatologice diferite, dar acest fapt 
nu a cauzat o divizare in interiorul Uniunii Baptiste. Unul din 
motivele principale poate ca a fost persecu^ia care i-a facut sa- 
si dea seama de nevoia unita^ii. Aceasta accentuare a unita^ii 
este mostenirea lor. Nu a fost formulata specific, dar este 
vazuta la Congrese, in marturisirile doctrinare si in scolile lor. 
Dispensa^ionalismul a creat o schisma intre biserici, scoli si 
pastori in Statele Unite. Aceasta schisma nu a fost cunoscuta 
de credinciosii baptisti din Romania. In diversitate, au ramas 
uni^i. Concentrarea a fost asupra misiunii prin predicare si 
via^a sfanta, o concentrare ce e bine sa nu fie uitata de gen- 
era^iile viitoare. 



44 loan Bunaciu, Explicarea Evangheliilor (Bucuresti: Editura Uniunii Comunitatilor 
Crestine Baptiste din R.S.R., 1981), pp. 308-309 

45 Vasile Talpos, Teologia Biblica a Vechiului Testament (Curs pentru uz intern), pp. 1- 
202 

46 „Marturisirea de Credinta a Cultului Crestin Baptist din Romania" (Manuscris ne- 
publicat) 
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2.2. Un nou context dupa Revolu^ia din 1989 

Deschiderea granrfelor dupa colapsul regimului comu- 
nist in 1989 a determinat deschiderea catre noi idei si a credin- 
ciosilor baptisti din Romania. Situa^ia lor poate fi prezentata 
prin trei grupuri de ac^iune: a voce pentru menjinerea unui 
status pro quo, o tending dispensa^ionalista si o apropiere 
paradigmatica. 

2.2.1. Status-ul pro quo este men^inut de Seminarul 
Baptist din Bucuresti si de Universitatea „Emanuel" din Or- 
adea. In Bucuresti, tending spre unitate este evidenta, expli- 
cable cu privire la mileniu continua sa fie departe de dispen- 
sa^ionalism. 47 Intrebarea vine din partea Universita^ii „E- 
manuel" din Oradea din cauza cunoscutei afilia^ii cu profesori 
si biserici din Statele Unite ale Americii. In ciuda acestor sim- 
patii, cartea de publica^ie recenta a dr. Paul Negru£, rectorul 
Universita^ii este, in aceeasi linie, a pastrarii unita^ii. La expli- 
carea textului din Apocalipsa 20, el prezinta diferite idei 
sus^inute de diferi^i teologi din lume dar nu prezinta vreo 
opinie ca fund „ortodoxa." Autorul invita la unitate, in spiritul 
Marturisirii de credin^a. 48 Acelasi caz este si cu nou tradusa 
carte a lui Wayne Grudem, Teologie Cre§tina, aparuta in colabo- 
rare cu Editura Universita^ii Emanuel din Oradea. Autorul re- 
fuza sa fie considerat dispensa^ionalist 49 dar accepta un rol 
pentru Israelul national in planul lui Dumnezeu, anume ca in 



47 loan Bunaciu, Exegeza textelor biblice controversate (Bucuresti: Editura Universitatii, 
1999), pp. 7-23 

48 Paul Negrut, Cristos, Biserica si vremurile de pe urma (Oradea: Editura Faclia, 2006), 
pp. 198-221 

49 Wayne Grudem, Teologie Crestina (Oradea: Editura Faclia, 2004), p. 899 
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zilele din urma, evreii il vor accepta pe Domnul Isus ca Man- 
tuitor, „la scara larga." 50 

2.2.2 Tendinfa dispensafionalista este vazuta la Seminarul 
Central din Arad si in revistele publicate de organiza^ia 
„Strigatul de la Miezul Nop^ii." Seminarul Central Baptist din 
Arad a fost fondat in colaborare cu „Central Baptist Seminary" 
de orientare fundamentalists 51 si implicit, dispensa^ionalista 
din Statele Unite ale Americii. Seminarul ii ajuta pe pastorii 
din Romania sa ob^ina diplome de masterat, validate de scoala 
din America. Una din car^ile importante pentru cursul de 
Hermeneutica este si cea scrisa de un cunoscut dispensa^ional- 
ist Roy B. Zuck, Basic Bible Interpretation. 52 Zuck nu ofera cu 
usurinja perspectiva dispensa^ionalista in in^elegerea profe^ii- 
lor ci, dupa ce prezinta scolile si ideile de interpretare in or- 
dine cronologica, 53 introduce sugestiile dispensajionaliste 
specifice: „lua£i cuvintele profe^iei in sensul lor normal, gra- 
matical" 54 sau „considera^i elementul literar, care recunoaste 
locul limbajului figurativ si simbolic." 55 Astfel, studen^ii 
romani sunt in aceeasi situate cu cei de la Dallas Theological 
Seminary: nu li se cere sa agreeze de la inceput cu perspectiva 
dispensa^ionalista, ci sunt condusi gradual din convingerile 
anterioare. 



50 ibid. 

51 Central Baptist Seminary. Online: 

http: / / www.centralseminary.edu / publications / 00summer.pdf . Citat pe 10 Iulie, 2007 
52 Zuck, Basic Bible Interpretation, pp. 1-293 

53 Ibid., pp. 227-241 

54 Ibid., p 241 

55 Ibid., p. 242 
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Influenza acestei tending este vizibilS si printr-un 
numSr de cSrJi traduse si publicate. In 1998, a apSrut comen- 
tariul lui John Walvoord asupra cSr^ii Daniel 56 iar in 2001, 
comentariul sSu asupra Apocalipsei. 57 Ambele prezintS per- 
spectiva dispensa^ionalista intr-o modalitate clarS, sistematicS, 
insistand asupra faptului cS profe^iile trebuie interpretate in 
ceea ce dispensa^ionalistii considers a fi sensul literal. 58 Pentru 
Walvoord, dovada ca Satan nu este legat asa cum prevede 
Apocalipsa 20:1-3, este gSsitS in dovezile de azi, fSrS sS explice 
la ce se referS afirmand acest lucru. 59 Desi comentatorul in- 
sists asupra interpretarii literale a tuturor pasajelor din Apoca- 
lipsa, nu poate sa evite interpretarea figurativS in explicarea 
„lantului" care 1-a legat pe Satan: „inten£ia nu este de a-1 
prezenta pe Satan inchis intr-un spa^iu, ci de a arSta ca este 
complet inactiv." 60 Acest citat oferS ra^iuni importante lui John 
Goldingay sa afirme ca „asa numita „interpretare literals" se- 
lecteazS textele interpretate literal: precum o mie de ani de 
domnie a lui Cristos dar nu si o interpretare literarS a fiecSrei 
afirma^ii din Apocalipsa." 61 

Organiza^ia „StrigStul de la miezul nop^ii" publics 
douS reviste distribuite in multe din bisericile baptiste din 
Romania: „Stiri din Israel" si „StrigStul de la Miezul Nop^ii." 
Intr-un articol din „Stiri din Israel," Walter Mosimann insists 
asupra citirii literale a lui „Israel" in profe^iile biblice, 62 un 



56 John F. Walvoord, Daniel (Arad: Multimedia, 1998), pp. 1-305 
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semn evident a influenjei dispensa^ionaliste. Revista „Strigatul 
de la miezul nopjii" este mai mult orientata politic avand me- 
saje chiar si din partea guvernului Israelului si ra^iunile sale in 
a ataca Libanul in timpul verii din 2006. 63 

2.2.3. Perspectiva paradigmatica asupra profe^iilor bib- 
lice este data de Beniamin Faragau care scrie si editeaza 
ghiduri de studiu biblic urmate de multe biserici baptiste din 
Romania. A scris comentarii asupra multor car^i profetice 64 dar 
perspectiva lui este mult diferita de cea a lui Walvoord. De ex- 
emplu, Faragau considera ca termenul „vremea sfarsitului" 
din Daniel 11:40-45 se poate referi si la vremea lui Antioh Epi- 
fanul, si la evenimentele din 1948, lasand, de asemenea, calea 
deschisa si altor evenimente viitoare cand aceasta profe^ie s-ar 
putea implini. 65 Linia de gandire a lui Faragau poate fi eel mai 
bine in^eleasa atunci cand se urmareste explica^ia sa cu privire 
la „cornul eel mic" din Daniel 11:41; el considera ca acesta se 
refera la un „principiu" 66 care „va continua sa se manifeste in 
istorie pana cand Dumnezeu va castiga victoria finala." 67 De 
aceea se poate afirma ca perspectiva sa in interpretarea pro- 
fetiilor biblice este paradigmatica. Aceasta nu restrange im- 
plinirea unei profejii la un singur eveniment din trecut sau din 
prezent ci lasa interpretarea deschisa mai multor evenimente. 
Poate ca aceasta viziune ar putea uni diversitatea de inter- 



63 N.L., "Un mesaj al statului Israel", Strigatul de la miezul noptii 9 (2006), pp. 9-13 
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pretari din Romania, atat timp cat oamenii sunt deschisi la dia- 
log, conciliere si unitate. 

Situa^ia din Romania dupa caderea regimului comunist 
este foarte diversa. Se poate observa dorinja pastrarii unitajii, 
prin scolile teologice de la Oradea si Bucuresti. Pe de alta 
parte, se poate vedea o influenza dispensa^ionalista puternica, 
manifestata la nivel teologic prin Seminarul Central din Arad 
si la nivelul tuturor credinciosilor prin revistele publicate de 
organiza^ia „Strigatul de la Miezul Nop^ii." In acelasi timp, se 
observa si o apropiere paradigmatica fa^a de profe^iile biblice, 
in spiritul tradrfiei reformate, evidenta in scrierile lui Beniamin 
Faragau. Oare aceasta diversitate va face loc lipsei de unitate 
in interiorul Uniunii Baptiste din Romania asa cum s-a intam- 
plat intre baptistii americani? Aceasta intrebare ofera suficiente 
motive pentru a semnala nevoia formularii unui raspuns 
pozitiv menit sa-i pastreze pe baptistii din Romania uni^i, in 
spiritul mostenirii lor formulata de-a lungul deceniilor de per- 
secute. 

3. Evaluare critica a pozitiilor reformats §i dispensational- 
ista in intelegerea viitorului Israelului national in con- 
textul bapti§tilor din Romania 

Din sec^iunile anterioare ale acestei lucrari, s-a putut 
observa faptul ca situa^ia credinciosilor baptisti din Romania 
este unica. Unicitatea se remarca prin diversitatea opiniilor 
escatologice care au persistat de-a lungul anilor si mostenirea 
lor de a ramane unrfi in ciuda diferen^elor. Cu apari^ia tend- 
in^elor dispensa^ionaliste si atitudinea acestor teologi de a ju- 
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deca „ortodoxia" altora in conformitate cu sistemul lor, 68 
aceasta mostenire este in pericolul de a fi uitata si pierduta. Ce 
li determina pe unii sa fie atrasi de sistemul dispensa^ionalist? 
Motivul consta in doua din trasaturile acestui sistem: 1. este 
impresionant; 2. argumenteaza ca pastreaza doctrina conserva- 
toare cu care Baptistilor din Romania le place sa fie asocia^i. De 
aceea se impune o scurta analiza a acestor motive. 

Legat de faptul ca acest sistem este impre- 
sionant, este adevarat ca nu doar in Romania ci si in Statele 
Unite, curentul dispensa^ionalist a fost propagat si prin filmul 
„Left Behind" 69 care este in voga si intre mul^i credinciosi din 
Romania. In acelasi timp, diferite interpretari ale mesajelor 
profetice cu privire la viitorul Israelului national propagate 
prin predici ii fac pe oameni sa nu fie constien^i de intregul 
sistem dispensa^ionalist cu care ei au impresia ca sunt de 
acord. In orice caz, doar faptul de a fi impresionant nu poate 
sa conduca la a agrea cu o anumita doctrina. Zelul Organi- 
za^iei „Strigatul de la Miezul Nop^ii" si a acelora care propaga 
seria „Left Behind" este laudabil. Cu toate acestea, credinciosii 
din Romania ar trebui sa fie constienji ca o revista ce incura- 
jeaza crestinii sa sus^ina politica militara a Israelului impotriva 
Libanului 70 implica si faptul ca incurajeaza uciderea intre frajii 
baptisti din Liban care reprezinta cea mai mare grupare intre 
Ijarile din Orientul Mijlociu. 71 Probabil ca unii credinciosi sunt 



68 C. Norman Kraus, Dispensationalism in America, Its Rise and Development (Virginia: 
John Knox Press, 1958) p. 57 

69 F. J. G., „Editorial", World and World 25 (Summer 2005), pp. 242-245 

70 Mosiman, "Maslinul eel nobil si ramurile lui", p. 7 

71 Martin Acad, ,,'Who is my Neighbor' in the Lebanon-Israel Conflict", Christianity 
Today (July 2006). cited on August, 2007. Online: 

http: / / www.christianitytoday.com / ct / 2006 /July web-only / 130-22. 0.html 
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influen^i sa sus^ina aceasta idee fara sa fie informal de toate 
implica^iile legate de convingerile lor. De aceea puterea siste- 
mului dispensa^ionalist de a fi impresionant ar trebui 
sus^inuta si de informa^ii corecte legate de toate implica^iile 
unui sistem teologic sau ale altuia. 

In acelasi timp, credinciosii ar trebui sa inje- 
leaga rolul literaturii profetice, asa cum afirma Goldingay: 
„profe^ia nu este o previziune codata a istoriei secolului al 
douazecilea ci o afirmare a voii morale a lui Dumnezeu. Astfel, 
profe^ia trebuie sa fie aplicata Orientului Mijlociu contempo- 
ran la fel ca Marii Britanii sau Americii. Cuvantul profetic este 
o promisiune a scopului lui Dumnezeu de a reinnoi Israelul si 
de a binecuvanta la scara larga biserica neamurilor prin Israel, 
o avertizare asupra activita^ii lui Dumnezeu in judecata si o 
provocare pentru biserica, care nu poate evita judecata care va 
veni asuprea lumii daca va ajunge sa fie de nedistins fa£a de 
lume." 71 

Legat de problema conservatorismului sistemu- 
lui dispensajionalist, intrebarea se ridica daca poate cineva sa 
fie conservator fara a fi dispensajionalist. Raspunsul este 
pozitiv cand teologi ca Louis Berkhof 73 sau Charles Hodge 74 
sunt lua^i in considerare dar si atunci cand se analizeaza con- 
textul in care acest sistem a aparut. La inceputul secolului al 
XX-lea, existau atatea voci care nu considerau Biblia autoritara 
si se accepta critica istorica. Sistematizarea propusa de dispen- 
sa^ionalism era in spiritul acelei influence, dar dintr-o alta 
pozi^ie. Au scris dintr-o perspective conservatoare dar au folo- 



72 Goldingay, Models for Interpretation of Scripture, p. 197 
"Berkhof, Systematic Theology 
74 Hodge, Systematic Theology 
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site metodele contemporane lor de a argumenta si a sistema- 
tiza. 75 De aceea argumentul de a fi conservatori nu poate fi 
sus^inut fara mari probleme. Este evident ca to^i credinciosii 
din Romania pot ramane conservatori fara a fi dispensa^ion- 
alisti deoarece a fi dispensa^ionalist nu face pe nimeni conser- 
vator. 

Mai mult decat atat, cateva probleme teologice 
ar trebui luate in considerare deoarece sunt cateva convingeri 
dispensa^ionaliste care nu au fost niciodata impartasite de 
Baptistii din Romania si unii studen^i nu sunt constien^i de 
existen^a lor: 

l.Problema „ortodoxiei" in a-i judeca pe arfii: chiar 
daca dispensa^ionalistii sus^in ca sunt biblici, au tending de a 
judeca „ortodoxia" altor crestini in concordan^a cu sistemul 
lor; 76 aceasta ar implica faptul ca de-a lungul timpului, bap- 
tistii romani nu au avut o doctrina corecta, deoarece nu au 
aderat la acest sistem. 

2.Sistemul ca intreg nu se gaseste in Biblie; chiar si 
Walvoord recunoaste ca sunt doar trei dispensa^ii explicit 
prezentate in Biblie, in timp ce celelalte patru sunt „indicate" 
de Scriptura. 77 De acea baptistii din Romani, acceptand acest 
sistem de interpretare se vor indeparta de la principiul „Sola 
Scriptura" pe care 1-au pastrat de-a lungul secolelor. 

3.1nterpretarea literals nu este chiar atat de literals in 
dispensa^ionalism; asa cum s-a observat, asa numita „inter- 
pretare literala" selecteaza textele interpretate literal: o mie de 
ani ai domniei lui Cristos dar nu si o interpretare literala a 



75 Kraus, Dispensationalism in America, Its Rise and Development, pp. 14-15 

76 Ibid., p. 57 

77 John Walvoord, „Reflections on Dispensationalism", BS 158 (Aprilie-iunie 2001), pp. 
136 
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fiecarei afirmatii din Apocalipsa; 78 „judecata lor legata de 
ceea ce este figurativ si ceea ce este literal pare a fi chiar arbi- 
trara." 79 Interpretarea lui Faragau este si ea literals cand 
afirma ca „zilele din urma" sunt si la zilele dinaintea noului 
legamant si nu doar la ultimele zile ale lumii. 80 

4.Scofield considers ca Predica de pe Munte este adre- 
sata doar Impara^iei Iudaice fara sa aiba vreo valoare de- 
vojionala pentru credinciosul de azi, cu excep^ia unei „fru- 
moase aplica^ii morale." 81 Aceasta idee este contrara felului in 
care baptistii romani au privit la Predica de pe Munte. 
Numarul mare de comentarii publicate recent asupra acestui 
pasaj cu aplica^ii pentru epoca prezenta este un argument 
puternic. 82 

5.Dispensa^ionalistii privesc biserica a fi doar o paran- 
teza in planul lui Dumnezeu, ceea ce face ca aceasta sa nu 
poata schimba cursul acestei epoci, asa cum puncteaza 
Krauss. 83 Baptistii din Romania au considerat totdeauna ca 
rolul bisericii este important si s-au straduit pentru inaintarea 
acesteia in lume. 84 

La toate acestea, raspunsul Teologiei Legamantului in 
contextul Tradi^iei Reformate pare a fi mai potrivit pentru bap- 
tistii din Romania. In multe biserici baptiste versetul biblic de 
deasupra amvonului este „Noi predicam pe Cristos eel rastig- 



78 Goldingay, Models for Interpretation of Scripture, p. 161 

79 Ibid. 

80 Faragau, Daniel, capitolelel 7-12, p. 204 

81 Scofield (ed), The Scofield Reference Bible 

82 John Stott, Predica de pe Munte (Cluj Napoca: Editura Logos, 2006) , Martin Lloyd 
Jones, Un studiu asupra Predicii de pe Munte (Bucuresti: Stephanus, 2005), Oswald 
Chambers, Predica de pe Munte (Bucuresti: Stepah nus, 2007) 

83 Kraus, Dispensationalism in America, Its Rise and Development, p. 135 

84 Popovici, Istoria Baptistilor din Romania, p. 39 
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nit." (1 Cor. 1:23), un verset care reflects centralitatea lui Cris- 
tas in doctrina si practica. Acesta a fost si argumentul Teologiei 
Legamantului in a contraargumenta fa£a de metoda diferitelor 
dispensa^ii ca lucrare a lui Dumnezeu in lume. 85 Mai mult 
decat atat, opiniile legate de rolul Israelului national sunt mai 
diverse in interiorul Tradi^iei Reformate decat in cadrul Dis- 
pensationalismului. Asa cum s-a vazut in cazul Seminarului 
Teologic din Dallas sau in cazul lui Roy B. Zuck, acestia con- 
siders ca o hermeneutica corecta va conduce la a accepta ve- 
derile premileniste legate de viitorul Israelului national. 86 Di- 
versitatea opiniilor din Uniunea Baptista ar trebui sa conduca 
la a accepta o modalitate mai flexibila si mai echilibrata de a 
privi la Scriptura, asa cum Teologia Legamantului o ofera. 

Concluzionand aceasta sec^iune, se poate 
afirma ca modelul Teologiei Legamantului pare a fi mai pu^in 
problematic din punct de vedere biblic si mai potrivit pentru 
situa^ia baptistilor din Romania. Cu toate acestea, in interiorul 
Uniunii ar trebui sa existe acceptare si dragoste pentru opinii 
diferite, dupa exemplul crestin. 

4. Concluzie: o alternative rezonabila legata de 

rolul Israelului national in viitor, pentru bapti§tii din 
Romania 

Aceasta lucrare a subliniat cateva idei: controversa din- 
tre Dispensa^ionalism si Teologia Legamantului in confrun- 
tarea teologica universala dovedeste ca Teologia Legamantului 
este dedicata principiilor unita{ii intregii Biblii, a mantuirii 



85 Allis, "Modern Dispensationalism and the Doctrine of the Unity of Scripture", p. 23 

86 Zuck, Basic Bible Interpretation, p. 248, Dallas Theological Seminary, „Full Doctrinal 
Statement." 
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doar prin Isus Cristos si interpretarii Bibliei in intregul ei con- 
text; baptistii romani, desi au sus^inut diferite concept escato- 
logice de-a lungul timpului si sunt influen^i in epoca 
prezenta de perspective dispensajionaliste, au men^inut uni- 
tatea in diversitate. De aceea Teologia Legamantului pare mai 
apropiata de ceea ce au sus^inut de-a lungul istoriei. Cu toate 
acestea, concluzia acestei lucrari nu doreste sa sugereze ca 
baptistii romani ar trebui sa accepte Teologia Legamantului ca 
un sistem doctrinar corect. Aceasta ideea ar diminua unitatea 
prezenta. Concluzia doreste sa ofere o alternative din doua 
puncte de vedere: practic si teologic. Din punct de vedere 
practic, baptistii nu ar trebui sa uite accentul marturisit de-a 
lungul istoriei: dedicare faja de „misiune prin predicare si 
via^a sfanta." Daca acesta va fi accentul dezbaterilor teologice 
unitatea va continua sa existe. Teologic, o apropiere paradig- 
matica ar putea ajuta la pastrarea unita^ii in diversitate. Atunci 
cand o profe^ie e vazuta a avea mai multe aplica^ii decat una 
singura, rigida, atunci, Uniunea Baptista poate uni amilenisti, 
premilenisti si postmilenisti comunicand si avand partasie. 

Controversa cu privire la rolul Israelului 
national, probabil, nu va inceta sa existe pana la a doua venire 
a Domnului Isus, dar pastrarea unitajii este mai importanta 
decat aceasta controversa. Aceasta lucrare a sugerat o alterna- 
tive practica printr-o concentrare corecta si una teologica 
printr-un punct de vedere flexibil. Sa speram ca unitatea va fi 
menjinuta pana la sfarsit. 



Semnificatii antice §i curente descoperite in pericopa 
Vaiera, §i importan^a lor ca baza a intalnirii 
iudeo-cre§tine intr-o posibila discu|ie despre 
mantuire 

Student, Teodor loan COLDA 

Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Vaiera 1 sau nara^iunea jertfirii lui Isaac (Genesa 22:1-19) 
este o narajiune ebraica de cea mai buna calitate. 2 „In mod 
evident este una din cele mai dramatice si cele mai semnifica- 
tive episoade din punct de vedere teologic, ale Genesei." 3 In ce 
priveste nota dramatica a acestei nara^iuni, se poate spune ca 
„pujine din nara^iunile din Genesa egaleaza aceasta istorisire 
in ce priveste tensiunea dramatica." 4 „Doar la sfarsitul nara^i- 
unii iji dai seama ca este vorba despre etapa suprema: exista 
un efect de suspans." 5 Acest efect de suspans este perceput 
diferit la receptarea lui. Pentru cititorul evreu suspansul are o 



1 Pericopa Vaiera (Genesa 22:1-19) este flancata de pericopele Leh Leha si Haiei Sara. 
Baruch Tercatin, Din intelepciunea Torei §i Hasidismului (Bucuresti: Hasefer, 2003, 
Colecjia Judaica), p. 41. 

2 John C.L. Gibson, The Daily Study Bible - Genesis, vol. 2 (Edingurgh: The Saint An- 
drew Press, 1982), p. 112. 

3 D.A. Carson, R.T. Frence, J.A. Motyer, G.J. Wenham (consulting editors), New Bible 
Commentary - 21st Century Edition (Leicester, England: Inter- Varsity Press; Downers 
Grove, Illinois: Intervarsity Press, 1994), p. 76. 

4 John H. Sailhamer, The Pentateuch as a Narrative - A Biblical Theological Commentary 
(Grand Rapids, Michigan: Zondervan Publishing House, Academic and Professional 
Books, 1992), p. 178. Vezi si Frank E. Gaebelein, Expositive Bible Commentary; Genesis - 
Numbers, vol. 2 (Grand Rapids, Michigan: Zondervan Publishing House, 1990), p. 169. 

5 Esther Starobinski-Safran, Reflecjii la tema calatoriei in exegeza rabinica a „legarii" lui 
Isaac in Mireille Hadas-Lebel, Esther Starobinski-Safran, „Incursiuni in iudaismul antic 
- exegeze, filozofie, istorie" (Bucuresti: Hasefer, 2005), p. 69. 
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anumita valoare, in timp ce pentru cititorul crestin se con- 
tureaza o alta. Elementul care genereaza suspansul este jert- 
firea lui Isaac. Acest eveniment este mso^it, asa cum este de 
asteptat, de interpretarile celor doua tradi^ii: cea iudaica si cea 
crestina. 

Interpretarea nara^iunii graviteaza in jurul punctului ei 
culminant: sacrificarea lui Isaac. In ce priveste aspectul sacrifi- 
ciului uman, Von Rad atrage aten^ia ca nara^iunea nu trebuie 
in^eleasa ca reprezentarea unui adevar religios neistoric. Une- 
ori nara^iunea a fost considerate ilustrarea unui umanitarism 
retrezit impotriva jertfelor umane de copii. Astfel nara^iunea a 
fost prezentata ca un monument in istoria umana a religiei. 6 
Exista totusi ca^iva cercetatori care dezbat ideea ca Vaiera 
reprezinta o povestire antica, care vorbeste despre o schimbare 
de paradigma; o trecere de la sacrificiile umane la cele animale 
in istoria timpurie a lui Israel. 7 Aid trebuie sa se atraga aten^ia 
ca in Genesa 22 nu este vorba de standardizarea unui model 
religios. Accentul este altul. Dumnezeu, in testarea credin^ei, 
merge pana la folosirea metodei verificarii ascultarii lui 
Avraam prin jertfa. In acelasi timp, Avraam este gata sa 
mearga in ascultarea si credin^a sa fa^a de Dumnezeu pana la 
implinirea jertfei cerute. 8 In acest fel, se constats ca accentul nu 
cade pe sacrificiul in sine sau pe ritual, ci pe rela^ia omului cu 
Dumnezeu. Mai apoi, nicaieri in Genesa nu se vorbeste despre 



6 Gerhard Von Rad, Genesis - A Commentary (London: SCM Press LTD, 1961), p. 238. 

7 John C.L. Gibson, The Daily..., p. 110. 

8 Vezi si Raymond E. Brown, Joseph A. Fitzmyer, Ronald E. Murphy (traducerea si 
prelucrarea pentru limba romana: P. Dumitru Grosan), Intro&ucere si comentariu la 
Sfanta Scripturii (Bucuresti: Galaxia Gutenberg, 2005), p. 174: „punctul central al isto- 
riei nu este sacrificiul, ci credinja lui Avraaam." 
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o astfel de practica. Sacrifiiciile umane 9 nu sunt nici macar 
sugerate, ba mai mult, crima de orice fel este condamnata de 
Dumnezeu (cf. Genesa 9:5-6). 

Informa^iile prezentate mai sus au fost introduse aid 
pentru a putea atrage atenjia ca golirea nara^iunii de semnifi- 
ca^ia ei teologica va conduce cu siguran^a la o hermeneutica 
defectuoasa, care ar putea tinde spre subiectivism religios sau 
scolastic. Autorul acestei lucrari incearca evitarea acestui 
praxis, apeland la un studiu literar-tematic al nara^iunii 
prezentate in Genesa 22, in scopul unui demers hermeneutic. 
Pentru a atinge o dimensiune practica a studiului, autorul va 
incerca sa analizeze in ce mod se pot intalni crestinii si evreii 
intr-o discu^ie despre mantuire, pornind de la nara^iunea din 
Genesa 22. 

1. Perspective de interpretare 

Asa cum este de asteptat, din cauza celor doua tradi^ii 
religioase, iudaica si crestina, exista doua direc^ii majore de 
interpretare. Acestea sunt in general paralele, dar adesea se 
apropie sau sunt chiar tangen^iale. Diferen^a majora ale celor 
doua perspective sta chiar in punctul focal al mesajului nara^i- 
unii. Tradijia iudaica pune accentul pe rela^ia protagonistilor 
nara^iunii cu elementele majore ale iudaismului: Tora, originea 
avraamica a poporului evreu, Sabatul, holocaustul (grosso 
modo). De cealalta parte, tradi^ia crestina pune accentul pe re- 
la^ia protagonistlor cu Domnul Isus Hristos, ca implinitor es- 



9 „0 comunitate pagana ar putea sa-si justifice sacrificiul uman pe baza faptului ca 
viaja celui sacrificat a servit pentru a intari zeii comunitajii in vremuri de criza 
severa." - George Herbert Livingstone, Leo G. Cox, Dennis F. Kinlow, Lauriston J. Du 
Bois, Jack Ford, Beacon Bible Commentary, vol. 1, Genesis (Kansas City, Missouri: Bea- 
con Hill Press of Kansas City), p. 90. 
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catologic al Scripturilor Vechiului Testament. Astfel, in^ele- 
gerea crestina este in mare parte bazata pe tipologie. In con- 
tinuare vor fi redate cele doua perspective de interpretare, 
prezentand optica iudaica asupra nara^iunii, iar mai apoi op- 
tica crestina. 

1.1. Optica iudaica asupra naratiunii 

In^elegerea iudaica asupra nara^iunii din Genesa 22 va 
fi prezentata sumar prin prisma a trei aspecte, aliniate crono- 
logic pe firul nara^iunii. In acest sens, un ajutor considerabil il 
reprezinta interpretarile rabinilor, dar si studiul unor scolastici 
contemporani, precum Esther Starobinski-Safran. 

1.1.1. Aspectul incercarii (testului) 

Faptul ca Avraam va fi supus unui test este anun^at 
chiar la inceputul nara^iunii (22:1). Testul nu este un aspect 
neobisnuit in istoria lui Avraam. Rabinul Rambam enu- 
mereaza zece ispite (teste) pe care le-a suferit primul patriarh. 
Numarul zece sugereaza faptul ca ispita a fost totala. Mai 
mult de atat nu se putea. 10 Astfel, ispitirea aceasta decimals il 
conduce pe Avraam spre maturitate deplina si, in acelasi timp, 
il apropie de Dumnezeu. Conform lui Rambam, ispitele sunt: 
„A plecat din ^ara sa (Geneza 12,1); foametea din {ara (Genesza 
12,10); rapirea Sarei la Faraon in casa (Geneza 12,15); lupta sa 
cu cei patru regi (Geneza 14,15); casatoria cu Agar (Geneza 
16,2); circumcizia la batrane^e (Geneza 17,10); rapirea Sarei la 
Avimeleh (Geneza 20,2); alungarea lui Agar din casa lui Abra- 



10 Baruch Tercatin, Pirkei Avot, Sfaturile Infeleptilor popomlui evreu (Bucuregti: Hasefer, 
2004), p. 154. 
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ham (Geneza 21,10); alungarea fiului sau Ismael (Geneza 21,11); 
sacrificarea lui Isac (Geneza 22)." n 

„Exista diferite liste ale acestor zece tribula^ii. Dar in 
legatura cu numarul insusi s-a stabilit de indata un consens. 
Caci el reprezinta sfin^enia 12 , dupa cum si muntele Moria este 
un loc sfant. Zece etape - adica zece incercari - conduc la 
muntele acesta." 13 Esther Starobinski-Safran este de parere ca 
„A zecea si ultima incercare le valideaza pe toate cele ante- 
rioare: daca Abraham nu ar fi fost in stare sa-i faca fa^a, tot 
beneficiul celorlalte ar fi fost anulat." 14 In acest sens, incer- 
carea are rolul unei deveniri, a unui progres spiritual in con- 
templarea lui Dumnezeu. Testul este pragul necesar ce trebuie 
trecut, in vederea cunoasterii lui Dumnezeu, in vederea 
dobandirii sfin^eniei, dar si in vederea cunoasterii de sine. 
Sinele se regaseste in ascultarea totala de Dumnezeu, care este 
impinsa pana la sacrificiu. Cunoasterea veritabila a lui Dum- 
nezeu si a sinelui este generata de incercare si modul in care 
omul este capabil sa depaseasca incercarea. Muntele Moria, 
locul testului, este un loc sfant prin faptul ca este un loc al 
prezen^ei si intalnirii cu Dumnezeu. Acolo Avraam se intal- 
neste cu Dumnezeu si isi desavarseste cunoasterea fa^a de 
Dumnezeu. In vederea acestei intalniri, Avraam trebuia sa fie 
declarat sfant. Ultimul test valideaza sfinjenia lui Avraam si 
posibilitatea intalnirii cu Dumnezeu in vederea cunoasterii 



11 Ibidem. 

12 Vezi Talmud bab Berahot 21b; Meghila 23b. 

13 Esther Starobinski-Safran, Reflectii la tema calatoriei in exegeza rabinica a „legarii" lui 
Isaac in Mireille Hadas-Lebel, Esther Starobinski-Safran, „Incursiuni in iudaismul antic 
- exegeze, filozofie, istorie", p. 63. 

14 Idem., pp. 68-69. 
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atributului Sau de mantuitor. El este Dumnezeul care salveaza 
si care Isi respecta promisiunile. 

1.1.2. Aspectul fatidic al respectarii poruncilor 
divine 

Incercarea suferita atat de Avraam, cat si de Isaac este 
una ce tinde catre holocaust 15 , catre martiraj - „Ultima etapa a 
calatoriei, incununarea ei este urcarea pe altarul holocaustu- 
lui... " 16 Holocaustul, in sensul lui etimologic, nu este un even- 
iment istoric fortuit si nefericit. Holocaustul este un sacrificiu, 
fiind uneori o alegere, din dorin^a de a respecta legile lui 
Dumnezeu, asa cum a fost cazul lui Avraam. 

Cand Isaac s-a facut mare, Dumnezeu i-a cerut lui 
Abraham sa 1-1 jertfeasca. Inteleptii au laudat supune- 
rea primului dintre patriarhi care s-a aratat gata sa 
implineasca porunca divina. Faptul ca Abraham a ac- 
ceptat moartea fiului sau, pentru ca Dumnezeu i-o 
ceruse, a constituit un adevarat exemplu pentru evrei, 
care au preferat, de-a lungul timpului, sa piara ca mar- 
tiri decat sa incalce legea evreiasca... Rabinii au aratat 
de asemena ca vestea jertfirii iminente a lui Isaac a 
cauzat moartea Sarei. 17 

Aceasta concepjie este una fatalista si reliefeaza tra- 
gismul nara^iunii din Vaiera. Avraam sufera in calitate de tata, 
acceptand moartea fiului sau. Isaac sufera ca fiind eel sacrifi- 



15 Semnificatia termenului deriva din LXX, de la grecescul holokauston, ca echivalent a 
lebraicului 'ola. Radacina verbala a acestui termen mseamna a urea la Dumnezeu. Este 
vorba de un sacrificiu mistuit pe altar, al carui fum se inalja la Dumnezeu. Introducere 
§i comentariu la Sfanta Scriptura, 167. 

16 Esther Starobinski-Safran, Reflectii la tema calatoriei in exegeza rabinica a „legarii" lui 
Isaac in Mireille Hadas-Lebel, Esther Starobinski-Safran, „Incursiuni in iudaismul antic 
- exegeze, filozofie, istorie", p. 68. 

17 Dic\ionar enciclopedic de iudaism, traducere de Viviane Prager, C. Litman, Jicu Gold- 
stein (Bucuresti: Hasefer, 2001), pp. 371-372. 
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cat, iar Sara, la auzul vestii sacrificarii lui Isaac, moare. Aici 
aspectul suferin^ei poate fi impins pana la holocaust, nu doar 
in cazul lui Isaac, ci si in cazul lui Avraam sau al Sarei. Fiecare 
experimenteaza un sacrificiu. Intr-un sens fiecare sufera holo- 
caustul. Mai mult, evreii, ca na^iune, se regasesc in suferinjele 
lui Isaac. Totodata ei se regasesc in suferin^ele lui Avraam. 
Suferin^a lor este similara suferin^ei lui Avraam si survine pe 
fondul implinirilor poruncilor divine si al respectarii Torei ca 
document sacru. 18 Din perspective rabinica, acest ultim aspect 
este surprins in viitorul imediat al lui Isaac. Pentru Isaac, 
aceasta experien^a este o inrfiere in relajia cu Dumnezeu - el 
aude glasul ingerului Domnului (cf. Genesa 22:12, 15-18). 
Inrfierea nu poate sa nu fie inso^ita de cunoasterea Torei. Con- 
form in^elegerii inva^a^ilor evrei, „Abraham s-a intors la copii, 
dar unde este Isaac? Rabi Berahia spune in numele rabinilor: 
El a fost trimis pe langa Sem sa studieze Tora." 19 Probabil ca 
aceasta concep^ie deriva de la semnifica^ia numelui rrib (Mo- 
ria). Calvin prezinta o scura etimolegie a cuvantului in comen- 
tariul sau asupra Genesei. Contests parerea lui Ieronim, care 
sus^inea ca Moria inseamna \ara viziunii, ca si cand numele ar 



18 Flavius Josephus intare§te aceasta idee a suferinjei in contextul respectarii porun- 
cilor divine, asociind acest aspect cu respectul profund al evreilor pentru Tora: „De 
nenumarate ori pana acum am vazut cu ochii nostri prizonieri care au indurat torturi 
si moarte sub orice forma in amfiteatre, mai degraba decat sa rosteasca un singur 
cuvant impotriva legii si a documentelor care o insotesc." - Flavius Josephus in J.D. 
Douglas, Dicfionar biblic (Oradea: Cartea Crestina, 1995), p. 1272. 

19 Esther Starobinski-Safran, 70. Referitor, la Lege, unii rabini au sugerat ca Avraam ar 
fi avut de fapt ,Legile lui Noe', legi (in numar de 7) date urmasilor lui Noe, care nu au 
cazut in pacatul idolatriei. Altii sustin ca Avraam a dedus legile din propria lui obser- 
vare sau ca i-ar fi parvenit din traditia scrisa, care ar fi inceput cu Enoh - spre exem- 
plu, in apocrifa Jubilee la 21:10, referindu-se la sacrificii, Avraam ar fi spus: „Pentru ca 
am gasit scris in cartile stramosilor mei si in cuvintele lui Enoh si in cuvintele lui 
Noe." John Sailhamer, The Pentateuch..., pp. 67-68. 
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fi derivat de la ntn (ra'a). 20 Calvin sus^ine ca Moria deriva, mai 
degraba, din pit (iara) care inseamna a invafa sau a preda, ori 
deriva de la kt (iart), care inseamna fried. Avand in vedere ul- 
timul sens, el este de parere ca sacrificiile si-au preluat denu- 
mirea de la cuvantul care desemneaza frica, pentru ca sacrifi- 
ciile reprezinta o dovada de reveren^a fa^a de Dumnezeu. 21 

In ce priveste mantuirea, conform literaturii biblice sa- 
pienjiale, ispasirea este asigurata prin ,nenorocire' - termenul 
desemneaza suferin^a. Acest mod de a in^elege mantuirea este 
ilustrat prin urmatoarea afirma^ie: „Cel care simte ca are simp- 
tome de ciuma trebuie sa le considere ca fiind un altar pentru 
ispasire. (Ber., 5b)" 22 In sensul acesta, mantuirea este antro- 
pologizata si interiorizata, bazata pe ceea ce este capabil sa 
sufere omul si nu pe ceea ce poate face Dumnezeu din ini^ia- 
tiva haarica, deoarece „iertarea se objine prin suferinja. Lau- 
date sa fie suferinjele: exact la fel cum sacrificiile asigura apro- 
barea (lui Dumnezeu), suferin^ele produc aceleasi efecte." 23 
Suferin^a lui Isaac, impreuna cu aspectul sacrificial, reprezinta 
calea de a objine o ,aprobare de tip superior [din partea lui 



20 Calvin nu este muljumit nici de parerea celor ce interpreteaza numele in sensul de 
„myrrh al lui Dumnezeu." 

21 John Calvin, Commentaries on The First Book of Moses Called Genesis, vol. 1 (Grand 
Rapids, Michigan: Baker Book House, 1989), p. 566. 

22 A. Cohen, Talmudul (Bucuresti: Hasefer, 1999, traducere de C. Litman, Colecjia Ju- 
daica), 174. 

23 „Omul sa se bucure mai mult atunci cand sufera, decat in zilele sale fericite, 
deoarece atunci cand cineva si-a petrecut toata viaja in fericire, nici unul dintre 
pacatele pe care se poate sa le fi comis, n-a capatat iertare; caci iertarea se obtine prin 
suferinja. Laudate sa fie suferinjele: exact la fel cum sacrificiile asigura aprobarea (lui 
Dumnezeu), suferinjele produc aceleasi efecte. Ele produc chiar o aprobare de tip 
superior, deorece jertfele nu costa decat bani, in timp ce suferinjele afecteaza insusi 
corpul individului. " A. Cohen, Talmudul, p. 174. 
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Dumnezeu]' 24 . Aceasta ,aprobare de tip superior', inchipuie 
mantuirea. 

1.1.3. Aspectul providen^ei divine 

Dincolo de important respectarii poruncilor divine, 
nara^iunea prezinta si providen^a lui Dumnezeu. Providen^a 
divina, care i-a asigurat lui Isaac o renastere, asigura in Isaac 
un viitor pentru Avraam, ca parinte al unui neam mare. Isaac 
este important in planul lui Dumnezeu, dar orientarea nara^i- 
unii este mai degraba catre viitor, catre implinirea promisiunii 
facute lui Avraam, aceea de a fi parintele unui popor in mare 
numar. Esther Starobinski-Safran: 

Dupa relatarea ,legarii', textul biblic nu mai vorbeste 
despre Isaac. De parca ,sacrificiul' neconsumat a pus 
capat unei etape din istoria personajului sau chiar ca si 
cum ritul initiatic efectuat a pretins o schimbare a exis- 
tence!, a nascut o noua voca^ie. Isaac nu este mort, 
dimpotriva, el ii va asigura lui Abraham o descen- 
denja (cf. Gen 22, 17), el este orientat catre viitor. 25 
Vorbind despre providen^a divina, aceasta este evi- 
denta si in pregatirea jertfei adusa in final de Avraam in locul 
lui Isaac. La acest moment se poate vorbi in sens simbolic de- 
spre mantuire. Providen^a lui Dumnezeu si implicarea Sa in 
sfera profana, prin intermediul ingerului care exprima voia lui 
Dumnezeu, inseamna mantuire. Interven^ia ingerului nu este 
doar o redirec^ionare a mortii de la Isaac la o alta jertfa. Faptul 
ca Isaac ramane in via^a este dovada ca Dumnezeu i-a consid- 
erat drep^i, atat pe el, cat si pe Avraam. Un om nedrept este 
pedepsit cu moartea. Isaac, un om nedrept, ramane totusi in 
via^a. Dumnezeu 1-a considerat drept. Aceasta dreptate 



24 Ibidem. 

25 Esther Starobinski-Safran, p. 70. 
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dobandita de Isaac si de Avraam inaintea lui Dumnezeu, le 
asigura o descendenja. Cititorul original in^elege ca ramanerea 
lui Isaac in via^a este un har. Existenja descenten^ilor lui Isaac, 
a poporului Israel, este un har. 

In cazul in^elegerii rabinice, providen^a lui Dumnezeu 
in pregatirea jertfei ce avea sa-1 inlocuiasca pe Isaac este asoci- 
ata cu un alt element definitoriu al iudaismului: Sabatul. Aju- 
nul zilei de Sabat devine momentul solu^iilor providen^iale ale 
lui Dumnezeu pentru poporul Israel. Providen^a lui Dum- 
nezeu poate fi injeleasa prin imagistica unui act creator. Dum- 
nezeu creaza solu^ii, sau mai degraba elemente, cu caracter de 
solute printr-un model ex nihilo (din nimic), asemanator even- 
imentului crea^iei ini^iale, dar nu neaparat. Acest aspect indica 
spre puterea lui Dumnezeu si voin^a Sa, care se manifests in 
viaja poporului Sau. 

Zece lucruri s-au plasmuit in ajunul zilei de §abat, in 
amurg. Acestea sunt: Despicarea pamantului (pregatit 
pentru Core-Karah), gura pujului din pustiu, gura 
magarului (lui Valaam-Bilam), curcubeul, mana, toia- 
gul (lui Mose), samirul, scrierea, inscripjiile (de pe 
tablele legilor) si tablele (cele 10 porunci). Unii susjin 
ca si puterile vatamatoare (duhurile cele rele), 
mormantul lui Mose, berbecul lui Abraham, parintele 
nostru. Aljii mai adauga si eel dintai cleste cu care s-a 
faurit alt cleste. 26 

Aceasta concep^ie, care sus^ine ca berbecul jertfit de 
Avraam a fost plasmuit in ajunul zilei de Sabat, are corespon- 



' Baruch Tercatin, Pirkei Avot, p. 160. 
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dent imagistic in Scripturile Noului Testament. Jertfa pregatita 
de Dumnezeu prin grija Sa divina, care avea sa-1 inlocuiasca 
pe Isaac, este o prefigurare a jertfei Domnului Isus Hristos pe 
acelasi munte. Evanghelistul loan spune: „De frica sa nu 
ramana trupurile pe cruce in timpul Sabatului, caci era ziua 
pregatirii, si ziua aceea de Sabat era o zi mare, Iudeii au rugat 
pe Pilat sa zdrobeasca fluierile picioarelor celor rastignrfi, si sa 
fie luaji de pe cruce. (loan 19:31)" Ca o trecere la optica crest- 
ina asupra nara^iunii, se aminteste aici ca modul in care 
midrasul Genesa Kabbah comenteaza imaginea lui Isaac 
purtand lemnele pentru altar este printr-o comparable cu un 
condamnat care isi poarta crucea. 27 

1.2. Optica crestina asupra naratiunii - „inalta-l acolo 
ca jertfa" 

Din punct de vedere crestin, narajiunea din Genesa 22 
este o nara^iune care lanseaza anumite presemnalari cu privire 
la inten^ia lui Dumnezeu de a trimite un Mantuitor neamului 
omenesc. Pasajul are parte adesea de o abordare tipologica 28 , 
Isaac fiind considerat un tip reprezentativ al Domnului Isus 
Hristos. 29 Gibson sugereaza ca aceasta abordare tipologica este 
legitima pentru interpretul crestin. Referindu-se la raspunsul 
lui Avraam, „Fiule, Dumnezeu Insusi va purta grija de mielul 
pentru arderea de tot", el spune: „Cred ca aici este de gasit eel 
mai profund in^eles al povestirii si este un in^eles crestin. De 



27 Gordon Wenham, World Biblical Commentary, Genesis 16-50, vol. 2 (Dallas, Texas: 
Word Books, 1994), p. 108. 

28 Vezi explicajia tipului si antitipului in Alfred Kuen, Cum sa interpretam Biblia? (Bu- 
curesti: Stephanus, 2002), p. 175. 

29 Vezi corespondenjele din scrierile Noului Testament la Genesa 22 in Gordon Wen- 
ham, pp. 117-118. 
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asemenea cred ca prin faptul ca il gasim, nu citim ceea ce nu 
este acolo." 30 

Comentatorii crestini au in vedere cateva aspecte care 
inlesnesc in^elegerea tipologiei si acceptarea lui Isaac drept tip 
reprezentativ al Mantuitorului in ce priveste jertfa lui si su- 
punerea fa^a de fatal sau Avraam. 31 Matthew Henry este de 
parere ca prin evenimentul oferirii lui Isaac ca jertfa, Dum- 
nezeu face promisiunea de a-§i jertfi Fiul pentru omenire. 32 In 
Genesa 22:2 Domnul ii spune lui Avraam sa 1-1 ofere pe Isaac 
ca jertfa. In limba ebraica, sensul ar putea ascunde un in^eles 
escatologic si totodata soteriologic. Termenul folosit este nba 
('aid), in contextul nara^iunii fiind folosit la forma mbarn 
(vdha'alehu), care inseamna ,a fi dus sus', ,a oferi sus', literal, 
,fa-l sa urce'. 33 Verbul nbs poate sa prezinte doar urcarea pe 
muntele Moria sau probabil ceva mai mult de atat. In^elesul ar 
putea fi ,ofera-l acolo jertfa' sau ,inarfa-l acolo (ca) jertfa' [nbvb 
bef inbarn, vdha'alehu §am b'ola]. A se observa si completarea de 
la finalul versetului doi ,pe muntele pe care Ji-1 voi spune'. 
Aceasta completare ar fi inutila daca nbiib b«i in^sni s-ar referi 
tot la o urcare pe munte in ^ara Moria. Intr-un sens, termenul 
sugereaza o inarfare, o urcare pentru a oferi ceva lui Dum- 
nezeu. Aceasta uzan^a capata drept corespondent jertfirea 
Domnului Isus Hristos la Golgota. Acolo El a urcat dealul Gol- 



30 John C.L. Gibson, The Daily..., p. 115. 

31 O mjelegere tipologica poate fi gasita si in interpretarea lui Gordon Wenham, 117- 
118, Alfred Edersheim, Bible History - Old Testament (Grand rapids, Michigan: Eerd- 
mans Publishing Company, 1992), vol.1, 104, The Complete Biblical Library, pp. 185-191. 

32 Matthew Henry, Matthew Henry's Commentary on The Whole Bible - Genesis to Deu- 
teronomy, vol. 1 (Old Tappan, New Jersey: Fleming H. Revell Company), p. 141. 

33 Vezi Thoral Gilbrant (international editor), The Complete Biblical Library, The Old 
Testament Study Bible - Genesis (Springfield, Missouri: World Library Press INC., 1994), 
p. 184. 
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gotei, iar mai apoi a fost inaljat pe o cruce, oferindu-Se pe Sine 
ca jertfa de ispasire pentru pacatele omenirii. „Si dupa ce voi fi 
inalfat de pe pamant, voi atrage la Mine pe toji oamenii. - 
Vorbind astfel, arata cu ce moarte avea sa moara. (loan 
12:32-33)" In continuare va fi prezentata perspectiva crestina 
asupra nara^iunii, prin prisma unor aspecte tipologice. 

4.1.1. Aspectul substitu^iei - transla^ia ti- 
pologica 

Pot fi observate cateva indicii care il determina pe in- 
terpret sa-1 plaseze pe Isaac in postura de tip al Mantuitorului, 
dar eel mai pregnant este urmatorul. Naratorul spune ca dupa 
trei zile Avraam a vazut locul unde trebuia sa aduca pe Isaac 
ca jertfa (cf. Genesa 22:4). Timp de trei zile 34 1-a vazut pe fiul 
sau ca fiind mort, dar dupa acest timp el spune: „Dumnezeu 
Insusi va purta grija de mielul pentru arderea-de-tot." Autorul 
Epitolei catre evrei afirma: „Caci [Avraam] se gandea ca Dum- 
nezeu poate sa invieze chiar si din mor^i: si, drept vorbind, ca 
inviat din mor^i 1-a primit inapoi" (Evrei 11:17 vezi si 18,19). 
Dincolo de credinj:a lui Avraam, exprimata prin hkt nin - : (Iahve 
ir'e), aici se intrezareste moartea Domnului Isus Hristos, iar 
dupa trei zile invierea Sa. 

Daca interpretarea porneste pe ideea tipologica, se con- 
stats existen^a unui mecanism de translate tipologica. Tipologia 
creata de Isaac in calitate de fiu unic care trebuie jertfit, pare a 



34 Wenham vede in acest amanunt o trimitere la cele trei zile de calatorie a poporului 
Israel din Egipt pana la Muntele Sinai, locul intalnirii cu Dumnezeu: „Trei zile reprez- 
inta o perioada de pregatire pentru ceva important (cf. 31:22; 40:20; 42:18). Wester- 
mann specifics faptul ca muntele lui Dumnezeu spre care doreau sa calatoreasca is- 
raelitii, era la o departare de trei zile de calatorie (Exod 3:18; 5:3). Intr-adevar, expresia 
,a treia zi' apare de doua ori in pericopa despre Sinai (Exod 19:11, 16)." Gordon Wen- 
ham, World Biblical..., p. 106. 
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nu fi completa. Unde este aspectul indispensabil al substi- 
tu^iei? In^elegerea crestina este aceea ca intreaga omenire a fost 
substituita de Hristos in moartea Sa ca jertfa de ispasire pentru 
pacat (cf. 2 Corinteni 5:21; Isaia 53:4-5). Acest aspect nu pare sa 
se regaseasca in imaginea sacrificiala a lui Isaac. Totusi, tipolo- 
gia este intregita de jertfa animala adusa de Avraam in locul 
fiului sau. Isaac este privit ca tip al Mantuitorului, in ce 
priveste suferin^a si moartea, pana la versetul unsprezece. In 
intervalul versetelor unsprezece si doisprezece are loc trans- 
lafia tipologica, adica tipologia se muta de la Isaac la jertfa reala. 
Acest aspect poate fi verificat si din punct de vedere textual. 
Acum, in versetul treisprezece, expresia n'pSjS bef inbarn, folosita 
initial in dreptul lui Isaac, se aplica in dreptul jertfei animale. 
Acest aspect este intarit si de termenul nnn (tachath), care in- 
seamna in locul. La acest moment Isaac este reprezentantul 
simbolic al lui Israel (si al omenirii pacatoase), care are nevoie 
de mantuire. Avraam nu mai priveste spre fiul sau, ci spre sub- 
stituent, berbecele 35 pe care Domnul 1-a hotarat pentru a-1 inlo- 
cui pe Isaac pe altar. In acest fel, tipologia este completa. 

Mai mult, la acest moment, se pare ca Avraam priveste 
in viitor ca si cand ar avea o viziune. In The Complete Biblical 
Library este propusa ideea ca Domnul Isus face trimitere la 
acest moment din via^a lui Avraam, cand spune: „Tatal vostru 
Avraam a saltat de bucurie ca are sa vada ziua Mea; a vazut-o 
si s'a bucurat. (loan 8:56)" 36 Avraam pune locului unde s-a 



35 „Intrebarea pe care au lansat-o unii este: de ce nu a fost pregatit un miel, ci un ber- 
bece, avand in vedere ca Mantuitorul este ,Mielul lui Dumnezeu' (cf. loan 1:29)? „Im- 
plinirea concreta trebuie sa astepte adevaratul Miel, Mielul lui Dumnezeu." - Henry 
M. Morris, The Genesis Record -A Scientific & Devotional Commentary on The Book of Be- 
ginnings (Grand Rapids, Michigan: Baker Book House, 1992), p. 381. 

36 The Complete Biblical Library, The Old Testament Study Bible - Genesis, p. 189. 
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consumat drama numele: „Domnul va purta de grija" (cf. 
Genesa 22:14). 37 Von Rad propune ideea ca numele dat de 
Avraam nu are legatura doar cu evenimentul original. Ex- 
presia pikt mrr are la baza verbul nxn, ,a vedea'. Dar la ce se re- 
fera acest ,a vedea'? Poate ca ,Dumnezeu vede', ,Dumnezeu 
este vazut', ,E1 apare', ,E1 vede'. 38 Intr-adevar Dumnezeu a 
aparut, dar Avraam nu L-a vazut, ci doar I-a auzit glasul. To- 
tusi, cand si cum va fi vazut Dumnezeu? Se poate spune ca 
numele muntelui confine in sine o perspective viitorista. 
Dumnezeu va fi vazut in viitor ca fund Cel ce poarta de grija. 
Aceasta semnificatie escatologica s-a pastrat pana la consem- 
narea in scris a nara^iunii Vaiera: „Deaceea se zice si azi: La 
muntele unde Domnul va purta de grija. (Genesa 22:14b)" Formu- 
larea nx-p rnrr sugereaza asteptarea unei impliniri. Numele nu a 
fost pastrat identic, ci nNT mn 1 inn (Bahar Iahve ieira'e), adica ha 
muntele unde Domnul va purta de grija. Matthew Henry identi- 
fies in acest nume o posibila aluzie la intruparea Fiului Divin - 
„manifestarea in carne" 39 - in vederea sacrificarii. Dumnezeu 
vede in viitor, in acelasi loc, sacrificiul adus de Fiul Sau ca 
jertfa ca substituie omenirea pacatoasa pe altar. Substitu^ia lui 
Isaac cu jertfa animala este o imagine care asteapta implinirea 
poruncii ini^iale date lui Avraam: „Ia pe fiul tau, pe singurul 
tau fiu, pe care-1 iubesti... (Genesa 22:2)" 

4.1.2. Aspectul iubirii - descoperirea a priori 
a principiului dragostei care se jertfste 



37 Este obisnui ca altarul sa primeasca un nume divin. Cel pe care Iacov l-a construit s- 
a numit „E1, Dumnezeul lui Israel ". Introducere §i comentariu la Sfanta Scriptura, p. 166. 

38 Gerhard Von Rad, Genesis..., p. 237. 

39 Matthew Henry, Matthew Henry's Commentary..., p. 140. 
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Esther Starobinski-Safran remarca: „Ultima etapa a 
calatoriei, incununarea ei este urcarea pe altarul holocaustului, 
pe care midrasul o comenteaza astfel: ,Cand £-am spus: Ia-1, te 
rog, pe fiul tau, nu-^i ceream sa-1 nimicesti, ci sa-1 faci sa urce 
in semn de iubire. Facandu-1 sa urce, ai indeplinit cuvintele 
mele, acum pune-1 sa coboare'." 40 Avraam a fost pus sa aleaga 
intre a-si exprima iubirea fa^a de fiul sau sau iubirea fa£a de 
Dumnezeu. Actul jertfirii lui Isaac este o dovada a dragostei 
lui Avraam pentru Dumnezeu. El a fost gata sa sacrifice nea- 
mul pe care il promisese Dumnezeu prin binecuvantare, si care 
era reprezentat prin Isaac, in semn de iubire fa£a de Domnul. 
Dincolo de dragostea lui Avraam faja de Dumnezeu, ilustrata 
de urcarea lui Isaac pe , altarul holocaustului', iese in eviden^a 
dragostea lui Dumnezeu fa^a de Avraam. Cobordrea lui Isaac de 
pe altar este dovada dragostei Domnului faja de Avraam si 
fa£a de poporul prezent in Isaac. Coborarea lui Isaac de pe al- 
tarul suferin^elor si al mor^ii, de care nu avusese parte, „in ex- 
tremis, ea (coborarea) inchipuie mantuirea." 41 Coborarea de pe 
altar este o revenire la via^a, deoarece viaja trebuia sa-i fie lu- 
ata. Imaginea este cea a unei invieri. Aceasta stampa a man- 
tuirii asteapta o colorare prin infaptuirea reala a mantuirii in 
acel viitor caracterizat de run 1 nin - ' . Israelul reprezentat de 
Isaac este un popor care are nevoie de mantuire. Aceasta se 
poate dobandi prin identificarea unui evenimet ulterior jertfirii 
lui Isaac. Este nevoie de ilustrarea unui act al dragostei divine 
care sa intruchipeze atat urcarea, cat si coborarea de pe altar in 



40 Esther Starobinski-Safran, Reflecjii la tenia calatoriei in exegeza rabinica a „legarii" lui 
Isaac in Mireille Hadas-Lebel, Esther Starobinski-Safran, „Incursiuni in iudaismul antic 
- exegeze, filozofie, istorie", p. 68. 

41 Ibidem. 
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semn de iubire faja de Dumnezeu si in semn de iubire fa{a de 
Israel. 

In Vaiera, naratorul prezinta dragostea dintre tata si fiu, 
si totusi, tatal este gata sa-1 jertfeasca pe fiul sau. Din punct de 
vedere crestin, narajiunea ilustreaza in mod paradoxal dra- 
gostea lui Dumnezeu Tatal pentru Fiul, inainte ca acest eveni- 
met sa aiba loc. Se poate vorbi despre o descoperire a priori, 
deoarece nara^iunea nu reprezinta o simpla profe^ie, ci este 
vorba de o ilustrare dinamica, efervescenta a paradoxului 
iubirii. Avraam a savarsit un act profetic. Albert Barnes formu- 
leaza acest adevar astfel: „Dumnezeu nu asteapta ca omul sa 
faca pentru El ceea ce El nu este gata sa faca pentru om." 42 
Disponibilitatea lui Avraam de a-1 jertfi pe Isaac nu este com- 
parabila cu disponibilitatea de a oferi o jertfa animala. Aceasta 
inseamna ca Dumnezeu este dispus sa pregateasca doar jertfe 
animale pentru a-i substitui pe oameni? Lui Avraam nu i-a 
displacut ideea unui substituent pentru ca a in^eles ca nu este 
vorba de a-1 valorifica pe fiul sau printr-o jertfa animala. Per- 
spectiva escatologica pe care o primeste Avraam cu privire la 
jertfirea lui Isaac este exprimata prin nxT mn 1 si hkt mn 1 inn. 
Actul profetic al lui Avraam este o preilustrare mantuirii reali- 
zate de Domnul Isus Hristos (cf. loan 3:16). Urcarea Domnului 
Isus Hristos pe cruce reprezinta dragostea Sa fa{a de Tatal si 
ascultarea Sa pana la moarte. Cobordrea de pe cruce reprezinta 
dragostea lui Dumnezeu fa^a de omenire si implicit fa^a de Is- 
rael. Hristos a coborat de pe cruce, dar in moarte, in timp ce 
Isaac coborase in via^a. Coborarea lui Hristos de pe cruce nu 
anun^a nici o inviere, dar cuvintele Sale, Scriptura, care preve- 



42 Albert Barnes, Barnes' notes on The Old and New Testaments (Grand Rapids, Michigan: 
Baker Book House, 1979), p. 636. 
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dea ca nu putea fi robit de moarte, si natura Sa divina asigurau 
invierea Sa si in acelasi timp mantuirea celor ce cred in El. Dif- 
eren^a dintre jertfirea lui Isaac si jertfirea lui Hristos nu este 
nicidecum una ce £ine de simbolistica. Diferen^a este una cali- 
tativa. Isaac a dobandit via^a pentru poporul reprezentat in el 
in baza existen^ei unui substituent. Totusi acest popor a ramas 
un popor cu problema pacatului nerezolvata si care a ramas 
sub puterea mor£ii. Coborarea lui Isaac de pe altar doar in- 
truchipeaza mantuirea. Hristos a dobandit mantuirea si viaja 
vesnica pentru Biserica, poporul credincios substituit de El pe 
cruce inaintea lui Dumnezeu (cf. Romani 5:19). Aceasta imag- 
ine este iubirea (cf. Apocalipsa l:5b,6). 

4.1.3. Aspectul binecuvantarii - reiterarea 
promisiunii din Genesa 3:15 

Aspectul binecuvantarii este prezent pretutindeni in 
Genesa. Poate fi vorba de o imitate facuta de oameni a ceea ce 
face Dumnezeu. Oamenii au imitat eel pujin doua aspecte pe 
care le-au vazut la Creatorul: aspectul jertfei si aspectul bine- 
cuvantarii. Cand au iesit din Eden, Adam si Eva au re^inut ca 
Dumnezeu i-a binecuvantat (cf. Genesa 1:27-28) si ca Dum- 
nezeu a adus un sacrificiu pentru ei, pentru a rezolva prob- 
lema pacatului lor (cf. Genesa 3:21). 43 Aceste doua aspecte sunt 
esenjiale in via^a patriarhilor. Ele sunt intalnite cu precadere la 
Avraam. 

Binecuvantarea primita de Avraam in Genesa 22:16-18 
confine puternice valence mesianice. Este reiterata promisi- 
unea din Genesa 3:15. Contextul este prielnic pentru aceasta, 



43 Aceasta este si parerea lui Sailhamer, desi (ine sa specifice ca nu exista totusi indicii 
clare in acest sens in narajiune. John H. Sailhamer, The Pentateuch..., p. 109. 
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considerand ca Isaac ilustra a priori jertfa Fiului Divin. Prima 
data cand Dumnezeu vorbeste despre ,samanta' contextul este 
tot unul al savarsirii unui sacrificiu. Dumnezeu foloseste din 
nou sinecdoca, utilizand termenul de ,saman^a' pentru a inlo- 
cui termenul de ,neam' sau ,rasa'. Venirea unui izbavitor, Me- 
sia (cf. Genesa 3:15), din ,saman^a' femeii a fost anun^ata pe 
fondul pedepsei divine din pricina pacatului. Pe de alta parte, 
venirea binecuvantarii (cf. Genesa 22:17) din ,samanta' lui 
Avraam este anun^ata pe fondul ascultarii, a implinirii voii lui 
Dumnezeu. Este de remarcat faptul ca in fiecare caz termenul 
,samanta' apare la singular. Mai mult, in Genesa 3:15 se dez- 
valuie faptul ca aceasta ,saman^a a femeii' este de gen mascu- 
lin prin explica^ia „el [xin, hu'] f£i va zdrobi capul" 44 . In teolo- 
gia biblica a Genesei tenia aceasta este deosebit de 
importanta. 45 Dumnezeu a promis ,o saman^a' care va aduce 
izbavirea, dar mereu aceasta samanja, care se refera metaforic 
la descenden^i este amenin^ata. Mai intai Cain se dovedeste a 
nu fi ,saman^a', desi asteptarile parin^ilor erau indreptate spre 



44 Vezi Jay P. Green, Sr., General Editor and Translator, The Interliniar Bible; Hebrew- 
Greek-English (U.S.A.: Hendrickson Publishers, 2007), 3. 

45 Vezi Gordon D. Fee & Douglas Stuart, How to Read the Bible Book by Book - A Guide 
Tour (Grand Rapids, Michigan: Zondervan, 2002), p. 26. 
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el. 46 Nici Abel nu a fost ,saman£a', fiind ucis de Cain. Mai apoi 
patriarhilor li se promite o ,samanja' cu sensul de un popor al 
legamantului (cf. Genesa 17:7, 9, 10, 19), dar mereu apar 
probleme in ce priveste existen^a unui descendent. 47 Sarai este 
stearpa (cf. Genesa 11:30) si-1 naste pe Isac la batraneje. Rebeca 
intampina aceeasi problema (cf. Genesa 25:21), dar Dumnezeu 
ii daruieste gemeni. Nici Rahela nu face excep^ie si ea fiind 
dezavantajata in acest sens in comparable cu sora ei Lea (cf. 
Genesa 29:31), pana la nasterea lui Iosif. Patriarhul Iosif nu are 
probleme in ce priveste descenden^ii, dar ,samanja' este amen- 
in^ata deoarece so^ia lui nu era din acelasi popor si nu lua 
parte la legamant. Problema se punea daca fii lui vor lua sau 
nu parte la legamantul parin^ilor lui. Probleme apar totusi 
cand poporul ajunge rob egiptenilor. Promisiunea venirii 



46 „Adam s-a impreunat cu nevasta-sa, Eva; ea a ramas insarcinata si a nascut pe Cain. 
Si a zis: „Am capatat un om cu ajutorul Domnului! (Genesa 4:1)" Kinder specifics 
faptul ca expresia ,cu ajutorul' este in mod literal doar 'cu', ebr. ta„ si desi acesta pre- 
pozitie in ebraica lasa loc altor interpretari, cea clasica, ,de la' sau ,cu ajutorul', este cea 
mai simpla si in acelasi timp cea mai plauzibila (cf. 1 Samuel 14:45). (Derek Kidner, 
Tyndale Old Testment Commentaries - Genessis, Inter-Varsity Press Leicester, England; 
Downers Grove, Illinois, U.S.A., 1967, p. 75.) „Expresia ,de la Domnul', ebr. hw"hy>- 
ta„ ar putea fi interpretata in apozitie cu ,un om', ebr. vyai, anume ,un om, Domnul' 
(asa cum vedea Luther), dar sensul nu ar permite o astfel de interpretare" (C.F. Keil si 
F. Delitzch, Commentary on The Old Testament in Ten Volumes, The Pentateuch, cartea I, 
vol. I, Grand Rpids, Michigan: William B. Berdmans Publishing Company, 1988, p. 
109), avand in vedere ca Dumnezeu nu i-a dat Evei informatii despre originea divina a 
urmasului pe care il astepta. Totusi „ea vede nasterea copilului inceputul implinirii 
promisiunii si recunoaste in mod fericit ajutorul divin. (Genesa 4:25)" Eva priveste in 
acelasi mod nasterea lui Set. „Adam s-a impreunat iarasi cu nevasta-sa; ea a nascut un 
fiu si i-a pus numele Set, caci a zis ea: ,Dumnezeu mi-a dat o alta samanta [[r;z<] in 
locul lui Abel pe care 1-a ucis Cain'. (Genesa 4:25)" Folosind cuvantul ,saman{a', Eva 
indica profetia din Genesa 3:15, confirmand inca o data asteptarile ei de a primi un 
salvator pentru ea si toti cei vii. 

47 Aceeasi opinie este exprimata si de T. Desmond Alexander & David W. Baker, Dic- 
tionary of the Old Testament Pentateuch (Downers Grove, Illinois; Leicester, England: 
InterVarsity Press, 2003), p. 448. 
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,semintei' este refacuta patriarhilor: lui Avraam (cf. Genesa 
22:17), lui Isaac (cf. Genesa 26:4, 24), lui Iacov (cf. Genesa 
28:14), lui Iosif (cf. Genesa 48:19 - promisiunea este facuta in- 
direct, prin binecuvantarea rostita de Iacov). 

Referitor la promisiunea venirii ,semin^ei' (Mesia), Lu- 
ther face o remarca importanta. Dumnezeu ii face lui David 
niste promisiuni profund mesianice, intarite prin juramant, asa 
cum dezvaluie psalmistul in Psalmul 89:3-4 (si Psalmul 
132:11). Nu exista o consemnare a unor astfel de promisiuni in 
car^ile istorice ale Vechiului Testament, care prezinta viaja 
imparatului David. Daca promisiunea facuta lui Avraam are in 
vedere venirea lui Mesia, iar David este asigurat ca Mesia va 
veni pe linia dinastiei lui, atunci promisiunea facuta lui 
Avraam in Genesa 22 i s-a transferat de la sine lui David. 48 
Aceasta este si in^elegerea evanghelistului Marcu: „Binecuvan- 
tata este Imparajia care vine, Impara^ia parintelui nostru 
David! (Marcu 11:10)" Reluarea termenului ,saman^a' in Psal- 
mul 89:4 si in cazul lui David, tot in contextul unei bine- 
cuvantari sau eel pujin a unei promisiuni, este o dovada clara 
ca binecuvantarea rostita in Genesa 22 confine aspecte mesi- 
anice evidente. Apostolul Pavel face conexiune intre promisi- 
unea facuta de Dumnezeu lui Avraam si Hristos. In Mantuito- 
rul isi gaseste implinirea promisiunea facuta de Domnul lui 
Avraam (cf. Galateni 3:16). Binecuvantarea nu are o dimensi- 
une stric istorica. Dimensiunea este una spirituals. Este vorba 
de mantuire in baza promisunii. Intrebarea care se pune este: 
unde gaseste Israel si intreaga omenire mantuirea? Mantuirea 
este in binecuvantarea lui Dumnezeu. Mantuitorul spune: 
„mantuirea vine de la iudei " (loan 4:22), deoarece ei au primit 



! Albert Barnes, Barnes' notes ..., p. 634. 



168 Jurnal teologic, vol.6, 2007 

binecuvantarea. Totusi este vorba de o singura saman^a si nu 
de mai multe. Astfel calitatea de mantuitor i se poate atribui 
unei singure persoane care define binecuvantarea. Crestinii 
identifies aceasta persoana cu Isus Hristos. Ca iudeu, Isus este 
binecuvantat in baza participarii la legamant prin circumcizie 
(cf. Luca 2:21). Mai mult, El este binecuvantat prin natura Sa 
divina si prin trimiterea Sa cu autoritate divina: „Binecuvantat 
este Cel ce vine in numele Domnului! (Matei 21:9; Marcu 
11:9)" 

2. Teme si motive literar-teologice 

Pentru a avea o perspective cat mai clara asupra 
nara^iunii si care sunt accentele ei, vom privi in continuare la 
motivele si temele literar-teologice eviden^iate in nara^iune. 
Acestea pot fi un aspect important in discu^ia dintre evrei si 
crestini in ce priveste mantuirea, deoarece temele sau motivele 
literar-teologice nu se bazeaza pe o interpretare mai mult sau 
mai pu^in subiectiva, in func^ie de dogmatica unei grupari, ci 
pe textul biblic in sine. 

2.1. Motivul calatoriei ca §i test 

In Genesa apare de mai multe ori motivul calatoriei ca 
si test, ca modalitate de formare a caracterului unui om ales de 
Dumnezeu sau ca element formator al vie^ii personajului in 
cauza. Acest motiv al calatoriei ca si test apare pentru prima 
data in cazul lui Avraam si „domina istoria lui Avraam." 49 
Calatoriile in Egipt (22:10-20) si in Gherar (20:1-18) sau calato- 



49 Ryken, Leleand Ryken, James C. Wilhoit, Tremper Longman III, Dictionary of Biblical 
Imagery (Downers Grove, Illinois, USA; Leicester, England: InterVarsity Press,1998), p. 

3. 
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ria impreuna cu Lot (13:1-13) sunt astfel de exemple. Motivul 
apare si in cazul lui Agar (16:6-16; 21:8-21). Exemple de astfel 
de calatorii pot fi intalnite si in viejile celorlal^i patriarhi (cf. 
Isaac: 26:1-11; Iacov: 28:1-22; c. 31, 32 sau Iosif: 37:23-28). In 
Genesa 22 este prezent acest motiv al calatoriei ca si test. Inca 
din primul verset este specificat faptul ca Dumnezeu avea in- 
ten^ia de a-1 supune pe Avraam unui test, care necesita o 
calatorie la un loc specific, "Jara Moria, locul testului. Acelasi 
motiv literar il remarca si exegeta Esther Starobinski-Safran in 
narajiunea discutata: „Zece etape - adica zece incercari - con- 
due la muntele acesta. Doua dintre ele (printre care ultima este 
suprema) cuprind o calatorie..." 50 Motivul ilustreaza o modali- 
tate interesanta a lui Dumnezeu de a lucra la caracterul 
oamenilor alesi de El. Indepartarea de cotidian este necesara 
pentru a se produce transformarea asteptata de Dumnezeu sau 
eel pu^in pentru a inva^a lec^ia intenjionata de Dumnezeu - in 
acest caz, ascultarea deplina de voia Domnului. Revenirea este 
inso^ita de un nou inceput si este deosebit de optimista. 

In cazul lui Avraam este de remarcat ca testul se con- 
tureaza in jurul aspectului sacrificial (holocaustul). Aceasta 
imagine, care eviden^iaza acceptarea suferin^ei din dorin^a de 
a respecta poruncile lui Dumnezeu si de a ramane fidel 
credin^ei, poate fi urmarita in istoria biblica pana la momentul 
in care capata dimensiunea martirajului. Israel si Biserica lui 
Hristos sunt doua eklesii care sufera din cauza credin^ei (cf. 
Daniel 7:21; Apocalipsa 7:4-8; 12:17). Ele se regasesc in nara^i- 
unea jertfirii lui Isaac. Holocaustul lui Isaac reprezinta incepu- 



50 Esther Starobinski-Safran, Reflectii la tema calatoriei in exegeza rabinica a „legarii" lui 
Isaac in Mireille Hadas-Lebel, Esther Starobinski-Safran, „Incursiuni in iudaismul antic 
- exegeze, filozofie, istorie", p. 63. 
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tul holocaustului lui Israel si confine realitatea escatologica a 
holocaustului Bisericii. In acest context, Isaac are nevoie de 
mantuire pentru a coboi de pe altarului holocaustului, iar im- 
preuna cu el, Israel si Biserica au si ele nevoie de mantuire. 

2.2. Motivul ie§irii din timpul §i spa^iul real ca mo- 
dalitate de intalnire cu Dumnezeu 

Exista cateva intalniri interesante a oamenilor cu Dum- 
nezeu consemnate in Genesa. Personajul in cauza pare ca iese 
din timpul si spa^iul real, iar cand s-a departat suficient de 
mult, Dumnezeu i se descopera. Desertul este elementul care 
creaza aceasta iluzie a iesirii din timpul si spajiul real, dar si 
motivul calatoriei. Singuratatea este si ea un factor care ajuta la 
crearea acestei iluzii. Motivul iesirii din timpul si spa^iul real 
se suprapune cu motivul calatoriei ca si test. Fiecare experin^a 
are ca final o intalnire cu Dumnezeu. In cele din urma Dum- 
nezeu ofera rezolvarea problemei. Agar are doua astfel de ex- 
perience (16:6-16; 21:8-21). Mai apoi, Iacov are si el doua expe- 
rience de acest fel (28:1-22; 32:24-32). 

Avraam este primul personaj din Genesa de care se 
leaga acest motiv literar. Capitolul cincisprezece confine moti- 
vul acestei iesiri din timpul si spa^iul real. In Genesa 22, moti- 
vul acesta se suprapune cu motivul calatoriei ca si test. In mod 
similar cu capitolul cincisprezece, motivul este introdus in 
capitolul doua zeci si doi prin „Dupa aceste lucruri..." (in 15, 
„Dupa aceste intamplari"). Avraam si Isaac parca ies incet, din 
,cotidian'. Indiciile oferite nu sunt capabile sa contureze o 
imagine clara in mintea cititorului cu privire la modul in care 
se desfasoara evenimentele. Cand se despart de servitori, tatal 
si fiul sunt parca rapi^i, absorbi^i intr-o alta sfera existen^iala. 
Versetul nouasprezece sugereaza revenirea la realitate, in tim- 
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pul si spa^iul real. Exege^ii Scripturilor ebraice propun si ei 
aceasta idee: 



De acum inainte se opreaza o distinctie in termeni de vizi- 
une. O linie de demarcate se instaleaza intre stapani si sluji- 
tori, intre calatorii incercaji si calatorii neincercaji. lata cuvin- 
tele midrasului: ,Abraham ii spune lui Isaac: Fiul meu, vezi 
tu ce vad eu? - Da. Adresandu-se celor doi insojitori, Abra- 
ham le spune: Vedeji ce vad eu? - Nu. - Asinul nu vede ni- 
mic, le spune Abraham, asa cum nici voi nu vedeji nimic; 
ramaneji aid cu asinul' (Gen 22,5). 51 

In acest context al iesirii din cotidian, Dumnezeu ros- 
teste marile Sale binecuvantari si promisiuni (cf. 15:5, 18-21; 
22:15-18). Domnul ii vorbeste lui Avraam de doua ori, i se de- 
scopera de doua ori, dupa care reinnoieste binecuvanarea 
facuta. Interesant este faptul ca si Agar are parte de bine- 
cuvantari si promisiuni din partea Domnului in interiorul 
acestor momente ale iesirii din timpul si spajiul real: „Ingerul 
Domnului i-a zis: ,l£i voi inmul^i foarte mult samanja si ea va fi 
atat de multa la numar ca nu va putea fi numarata'. (16:10)" 
sau „ Scoala-te, ia copilul si Jine-1 de mana; caci voi face din el 
un neam mare. ( 21:18)" Spre deosebire de Avraam, in capito- 
lul 16, Agar nu pune nume unui loc, ci II numeste pe Domnu- 
lui Dumnezeu, potrivit cu experienja pe care o avusese (cf. 
Genesa 16:13). Acest motiv eviden^iaza transcendent lui 
Dumnzeu, dar si imanen^a Sa, manifestata prin preocuparea 
Sa pentru oameni si modul in care El Se implica in sfera pro- 
fana. 



51 Esther Starobinski-Safran, p. ( 
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Crestinii au identificat implicarea lui Dumnezeu in 
istoria omenirii cu persoana Domnului Isus Hristos. In con- 
cept crestina, El este solu^ia providen^iala a lui Dumnzeu, 
care nu se rezuma doar la o intruchipare a mantuirii. El este 
mantuirea, pentru ca El este drept, iar dreptatea Sa se transfers 
celor ce se incred in El. „Dar acum s'a aratat o dreptate pe care 
o da Dumnezeu, fara lege - despre ea marturisesc Legea si 
proorocii - si anume, dreptatea data de Dumnezeu, care vine 
prin credinja in Isus Hristos, pentru to^i si peste to{i cei ce cred 
in El. Nu este nici o deosebire. (Romani 3:21-22)" 

2.3. Tema jertfei de substitute 

Aceasta tenia isi gaseste originea in Genesa la capitolul 
al treilea. In versetul doua zeci si unu este sugerata ideea unei 
jertfe. Dumnezeu Insusi aduce o jertfa pentru a rezolva prob- 
lema pacatului primilor oameni. Pentru ca ei sa ramana in 
via^a era nevoie de un sacrificiu. Domnul stabileste regula 
aducerii jertfei pentru vina. Datorita pacatului, omul ar fi tre- 
buit sa moara, aducandu-se pe sine ca jertfa pentru propria lui 
vina. Domnul ofera posibilitatea gasirii unui substituent, care 
sa nu aiba constiin^a pervertita de pacat; astfel au aparut sac- 
rificiile animale. 

Aceasta tema reapare in Genesa 37:31-32. Fra^ii lui Iosif 
aveau de gand ca sa-1 omoare, dar 1-au vandut unor ismaeli^i. 
El trebuia sa moara, iar Iacov trebuia sa stie ca fiul sau favorit 
este mort, dar pentru ca ei sa aduca tatalui lor dovada mortii 
lui Iosif, au sacrificat un ^ap, in sangele caruia au muiat hainele 
fiului. Pentru Iacov, Iosif era mort, dovada mor^ii fiind data de 
sangele ^apului folosit ca substituent, desi Iosif era inca in 
via^a, in Egipt. 
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In Genesa 22 este reamintit acest principiu. Avraam si 
Isaac mjeleg ca este nevoie de un substituent pentru ca un om 
sa fie salvat atunci cand sta in fat.a lui Dumnezeu, in timp ce El 
ii cere moartea. Legat de acest aspect, a aparut o interpretare 
care propune ideea ca Avraam ar fi trebuit sa-1 aduca pe Isaac 
ca jertfa pentru sine. In acest sens, Esther Starobinski-§afran 
remarca: 

Diferite notatii care figureaza in Bere$it Rabba vizeaza sa faca o 
paralela intre Gen 12, 1 (literal): ,Iesi pentru tine din pamantul tau, 
din locul in care te-ai nascut si din casa tatalui tau' si Gen 22,2: ,1a- 
1, te rog, pe fiul tau, singurul tau fiu, pe care-1 iubesti, Isaac, si du- 
te pentru tine in pamantul Moria si du-1 acolo ardere de tot pe un 
munte pe care ti-1 voi arata'. [...] Zece etape - adica zece incercari 
- conduc la muntele acesta. Doua dintre ele (printre care ultima 
este suprema) cuprind o calatorie si ambele sunt semnalate prin 
formula leh leha, du-te pentru tine. 52 

Pentru a combate o astfel de interpretare, Clowney 
specified: „Isaac, fiul promisiunii, nu era suficient. §i Isaac era 
un pacatos. Substituirea unui pacatos cu un altul nu putea fi 
acceptata de Dumnezeu." 53 Avraam a vazut un berbece pe care 
Dumenzeu i 1-a pus la dispozi^ie in mod miraculos. Desi El 
ceruse o jertfa, tot El Se ingrijise ca Avraam sa aduca jertfa 
corecta. Aceasta inseamna ca substituentul escatologic, la care 
face aluzie hkt niT nna, trebuie sa fie diferit calitativ de Isaac si 
de Avraam. Este necesar ca substituentul sa nu impartaseasca 
natura umana pacatoasa, dar sa o impartaseasca pe cea fizica, 
pentru ca doar in cazul unui trup poate fi vorba de sange. In 
acelasi timp este necesara o jertfa superioara trupului uman, o 



52 Idem., p. 63. 

53 Edmund P. Clowney, Dezvaluirea tainei (Oradea: Faclia, 1998), p. 59. 
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jertfa perfects. Formularea hkt rnrp ina sugereaza in mod ex- 
ceptional implicarea directa a lui Dumnezeu. Cu alte cuvinte, 
mantuirea este adusa de o fiin^a cu o natura divina, dar si 
umana. Ingerul Domnului, prin prezen^a sa la altar, anun^a 
implicarea divina in mantuirea omului. Totusi, la acel moment, 
implicarea nu a fost si una fizica. hkt nirr; -ina anun^a si sur- 
prinde tocmai implicarea fizica a lui Dumnezeu in mantuire. 
Aceasta implicare este surprinsa de evanghelistul loan: „Si 
Cuvantul S-a facut trup si a locuit printre noi plin de har si de 
adevar; si noi am privit slava Lui, o slava intocmai ca slava 
singurului nascut din Tatal. (loan 1:14)" 

3. Genesa 22 §i posibilitatea intalnirii iudeo-cre§tine in 
vederea unei discu^ii despre mantuire 

Pentru a verifica posibilitatea unei discu^ii de acest fel, 
trebuie varificata mai intai valoarea nara^iunii in cele doua 
tradrfii de interpretare. S-a aratat ca pentru crestini, nara^iunea 
din Genesa 22 are o important deosebita, in mod special da- 
torita elementului tipologic. In ce priveste important nara^iu- 
nii pentru tradi^ia iudaica, Baruch Tercatin spune: 

Sacrificarea lui Isaac este cea mai impresionanta intamplare 
redata in Biblie. Aceasta si-a fixat locul in tradijia evreiasca si 
in rugaciunile noastre zilnice, cand citim capitolul despre 
sacrificare. Prin acest lucru noi vedem pana unde ajung frica 
si dorinja de a implini orice porunca divina. 54 [...] Subiectul 
sacrificarii lui Isaac este pus ca una din cele mai importante 
probleme din credinja iudaica... 55 



54 Baruch Tercatin, Din inielepciunea..., p. 45. 

55 Idem v p. 46. 



T. I. COLD A, Pericopa vaiera 175 

Avand in vedere important vie£ii lui Isaac in tradrfia 
iudaica, Dr. Moses Rosen propune drept punct de plecare in 
apropierea dintre iudaism si islam istoria lui Isaac si a lui Is- 
mael, aratand ca in ciuda leit-motivului fra^ilor aseza^i pe 
pozi^ii de antagonism in Genesa (spre exemlu Cain si Abel; fiii 
lui Noe, de-o parte Sem, iar de cealalta Ham si Iafet; Iacov si 
Esau; Iosif si frajii sai), Isaac si Ismael fac excep^ie: 

...Isaac si Ismael nu se invidiaza, nu se urasc si ni- 
cicand nu gasim vreo urma de conflict intre ei. Parin- 
tele lor e [...] ,parintele unei sumedenii de semintii', pe 
care le imbratiseaza cu acelasi spirit cuprinzator [...]. 
Intreaga noastra literatura religioasa, istoria epocilor 
de intalnire intre urmasii lui Isaac si Ismael, nu fac 
decat sa confirme aceasta idee a convietuirii pasnice 
intre fraji, a colaborarii care a adus intotdeauna rod 
bogat spiritului uman. 56 

Daca via^a lui Isaac poate fi elemetul de apropiere si 
tangen^a religioasa dintre iudaism si islam, atunci s-ar putea 
gasi in aceeasi istorie a vie^ii lui Isaac un elemnt care sa fa- 
ciliteze intalnirea iudeo-crestina intr-o discu^ie despre man- 
tuire. Dr. Moses Rosen subliniaza ca „Dumnezeu nu aparjine 
numai lui Isaac sau numai lui Ismael, ci... intregii lumi." 57 In 
acest context, eel mai potrivit puct de plecare intr-o discujie 
despre mantuire este narajiunea jertfirii lui Isaac. Asa cum re- 
marca Esther Starobinski-Safran, in nara^iunea jertfirii sim- 
bolice a lui Isaac este vorba de mantuire. Promisiunea lui 



56 Sef Rabin Dr. Moses Rosen, In lumina Torei (Bucuresti: I.R 13 Decembrie 1918, 1971), 
p. 112. 

57 Idem., p. 113. 
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Dumnezeu ca va fi instrumental lui Dumnezeu in vederea 
binecuvantarii tuturor na^iunilor pamantului, este in sine o 
promisiune salvifica. Avraam s-a calificat prin ascultarea si 
credin^a sa ca instrument al binecuvantarii. Acest aspect, 
dublat de promisiunea implicarii lui Dumnezeu in istorie prin 
nxm mm ina, reprezinta o baza solida pentru credin^a iudeo- 
crestina in Dumnezeu, care este Mantuitorul nostru. 

Vanhoozer atrage aten^ia ca tot ceea ce a facut Dum- 
nezeu in trecut, continua sa faca in prezent sau in viitor. Even- 
imentele majore, fie recente, fie viitoare, si care sunt vazute ca 
avand caracter salvific, sunt adesea comparate cu evenimente 
majore ale mantuirii din Vechiul Testament. Aceste compara^ii 
au urmatoarele consecin^e: 1) intaresc convingerea ca eveni- 
mentele mai noi fac parte din planul lui Dumnezeu si 2) il de- 
termine pe teolog sa se aga^e mai puternic de semnifica^ia teo- 
logica a evenimentului mai recent. 58 

Asadar, crestinii si evreii trebuie sa gaseasca un eveni- 
ment mai recent, care sa aibe semnifica^ie teologica eficace din 
punct de vedere soteriologic, atat pentru o parte, cat si pentru 
cealalta. Nara^iunea jertfirii lui Isaac este intr-adevar o nara^i- 
une a salvarii, dar ea doar inchipuie mantuirea, dupa cum 
amintea Esther Starobinski-Safran. In apocrifa Jubilee (100 
i.Hr.), jertfirea lui Isaac este asociata cu Sarbatoarea Pastelor. 59 
Pastele original ar putea fi un eveniment salvific mai recent 
decat istoria jertfirii lui Isaac, de o importan^a teologica cruci- 
ala pentru ambele parji. In cazul acesta, intrebarea care se 
ridica in mod logic, este de ce nu s-a pornit discujia despre 



58 Kevin J. Vanhoozer (general editor), Dictionary for Theological Interpretation of the Bible 
(Grand Rapids, Michigan: Baker Academic, 2005), p. 384. 

59 Gordon Wenham, World Biblical..., p. 116. 
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mantuire optand pentru evenimentul pascal ca baza comuna 
in discu^ia iudeo-crestina despre mantuire? Raspunsul este 
localizat in urmatorul inconvenient. Evenimentul pascal ii 
desparte pe crestini si pe evrei din punct de vedere etic. Dom- 
nul Isus Hristos a fost martirizat cu ocazia Sarbatorii Pastelui 
in anul 33 d.Hr. In schimb, nara^iunea jertfirii lui Isaac ii 
uneste pe crestini din punct de vedere etic - deoarece martira- 
jul si suferinja au fost experimentate de-a lungul timpului in 
ambele eklesii - dar si teologic, asa cum s-a aratat in acest 
studiu. 60 Totusi, evenimentul pascal are o mai mare important 
din punct de vedere teologic. Diferen^a consta in perspectiva 
adoptata de fiecare cultura religioasa. Pentru crestini, Pastele 
original, consemnat in Pentateuch, are valoare salvifica doar in 
dimensiunea lui escatologica. Acest aspect este evident in 
Noul Testament. Evanghelistul loan asociaza in mod direct 
jertfa mielului pascal cu jertfa Domnului Isus Hristos: „Aceste 
lucruri s'au intamplat, ca sa se implineasca Scriptura: Nici 
unul din oasele Lui nu va fi sfaramat. (loan 19:36)" Pentru 
evrei, Pastele care are valoare salvifica este Pastele original. 
Dar Pastele trebuie sa aiba si pentru evrei o dimensiune esca- 
tologica. Dimensiunea escatologica este prezentata inca de la 
instituirea primului Paste: „§i pomenirea acestei zile s'o 
pastrami, si s'o praznui^i printr'o sarbatoare in cinstea Domnu- 
lui; s'o praznui^i ca o lege ve§nica pentru urma§ii vo§tri. (Exodul 
12:14)" Problema care intervine in cultura religioasa iudaica 
este gasirea unui eveniment istoric escatologic salvific, care nu 



60 „In loc de Akeida - legatura de altar - simbol al nesfargitului girag de martiri ai trecu- 
tului, care au murit laolalta, Aguda - unire (e aceeaji familie de cuvinte §i limba sfanta 
formuleaza aici o malta etica); m locul legaturii de altar, legatura mtre oameni care vor 
sa traiasca laolalta, sa alcatuiasca ceea ce este un ideal al rugilor noastre... " Dr. Moses 
Rozen, Din lumina Torei, p. 114. 
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doar sa ilustreze conceptul de mantuire, ci sa-1 con^ina in mod 
real §i eficace. Cregtinii §i 1-au gasit pe al lor in Hristos. 



